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Lời Đầu Sách 


Phật Thích Ca Mâu Ni, vị Phật lịch sử đã sáng lập ra Phật giáo. 
Ngài tên là Cô Đàm Sĩ Đạt Đa, đản sanh năm 581-501 trước Tây lịch, 
là con đầu lòng của vua Tịnh Phạn, trị vì một vương quốc nhỏ mà bây 
giờ là Nepal và kinh đô là Ca Tỳ La Vệ. Vào tuổi 29 Ngài la bỏ cung 
điện và vợ con, ra đi tìm đường giải thoát chúng sanh. Sau khi rời bỏ 
cung vua, Thái tử Sĩ Đạt Đa đi vào rừng khổ hạnh. Có rất nhiều đạo sĩ 
đang thực hành khổ hạnh tại đó. Thái tử đến xin chỉ giáo một một vị 
trưởng lão: “Làm sao mới được giác ngộ và giải thoát?” Vị trưởng lão 
đáp: “Chúng tôi siêng năng tu hành khổ hạnh, chỉ mong sau khi chết 
được lên Thiên giới hưởng lạc, chứ không biết cái gì gọi là giác ngộ 
hay giải thoát cả.” VỊ trưởng lão tiếp theo: “Phương pháp hành xác của 
chúng tôi là đói thì ăn rễ cỏ, vỏ cây, hoa quả. Có lúc chúng tôi dội 
nước lạnh lên đầu suốt ngày. Có lúc thì chúng tôi ngủ cạnh lửa nóng 
cho cơ thể bị nóng đỏ. Có lúc thì chúng tôi treo ngược trên những cành 
cây. Chúng tôi thực hành khổ hạnh bằng nhiều cách khác nhau và mục 
đích là để thờ mặt trời, mặt trăng, các vì sao, hay nước chảy và lửa 
hồng. Sau khi nghe những lời giải thích của vị trưởng lão, vị Thái tử 
vốn thông minh biết ngay là những người này chả biết gì đến vấn để 
sanh tử, họ đã không thể tự cứu mình nói chi đến cứu độ những chúng 
sanh khác. Sau đó Thái Tử Tất Đạt Đa đến gặp ngài A La La, rồi ngài 
Uất Đầu Lam Phất. Trong thời gian ngắn, Thái Tử đều thông hiểu hết 
tất cả những điều mà các đạo sư nầy đã chỉ dạy. Nhưng Ngài vẫn chưa 
thỏa mãn, và tự nhủ: “Các vị Thầy của Ta mặc dầu là những đao sư 
thánh thiện, nhưng những lời chỉ giáo của họ vẫn chưa giúp con người 
chấm dứt khổ đau. Nên Ta phải tự mình cố gắng tìm ra chân lý.” Thế 
là Thái tử quyết định rời bỏ khổ hạnh lâm để hướng về vùng tu của 
các ẩn sĩ. Ngài lên núi Gaya để tự mình khổ tu và tham thiển nhập 
định. Sự khổ hạnh của Thái tử rất đơn giản, mỗi ngày Ngài chỉ ăn một 
chút lúa mì và lúa mạch trong khi chuyên tâm tu trì nên cơ thể của 
Ngài ngày càng yếu dần. Thân thể của ngài mất đi vẻ đẹp trong sáng, 
bao phủ đầy bụi đất dơ dáy. Nhìn ngài chẳng khác gì một bộ xương 
đang sống. Nhưng ngài vẫn kiên trì không chịu từ bỏ sự khổ hạnh. Sau 
sáu năm tu hành khổ hạnh trong rừng, nhưng Ngài vẫn không đạt được 
tận cùng ý nguyện. Ngài thấy khổ hạnh hành xác là một sự sai lầm 
trong việc tự hủy hoại thân thể của chính mình. Cuối cùng Thái tử nghĩ 


rằng việc lớn giác ngộ và giải thoát không thể bằng tu hành khổ hạnh 
mà được. Để tìm ra chân lý, con đường lên Phật. Con đường ngài phải 
theo là đường trung đạo, nằm giữa cuộc sống quá dục lạc và quá khổ 
hạnh. Vào một buổi sáng lúc Ngài 35 tuổi, Ngài đã thực chứng giác 
ngộ trong khi đang thiển định dưới cội Bồ để. Từ đó về sau, Ngài đã đi 
khắp các miễn Ấn Độ giảng pháp giúp người giải thoát. 

Đến khi sắp nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi, dưới hàng cây Ta La 
Song Thọ tại thành Câu Thi Na, Đức Phật đã căn dặn thêm đệ tử của 
Ngài những lời di giáo cuối cùng như sau: “Nầy chúng đệ tử, giáo pháp 
mà Như Lai đã để lại cho các ông, không nên quên lãng, mà phải luôn 
xem như bảo vật, phẩi luôn suy nghiệm và thực hành. Nếu các ông y 
theo những giáo pháp ấy mà tu hành, thì các ông sẽ luôn hạnh phúc. 
Chúng đệ tử, giáo pháp mà Như Lai đã truyền lại cho các ông là con 
đường do tự thân Như Lai chứng ngộ, các ông nên kiên thủ y nương 
theo giáo pháp ấy mà tu hành chứng ngộ. Chúng đệ tử, nếu các ông bỏ 
bê không y nương theo giáo pháp Như Lai mà tu hành, không nương 
theo con đường Như Lai đã tìm ra mà bước lên, có nghĩa là các ông 
chưa bao giờ gặp Như Lai. Cũng có nghĩa là các ông xa Như Lai vạn 
dậm, cho dù các ông có đang ở cạnh Như Lai. Ngược lại, nếu các ông 
tuân thủ và thực hành giáo pháp ấy, dù ở xa Như Lai vạn dậm, các ông 
cũng đang được cạnh kể Như Lai.” 

Nawaharlal Nehru, nhà lãnh đạo quốc gia vĩ đại của Ấn Độ, người 
tranh đấu cho nên độc lập và cải tổ xã hội Ấn Độ, vị Thủ Tướng đầu 
tiên của Ấn Độ vào năm 1948, đã nói về con đường mà đức Phật đã 
vạch ra cho chúng ta như sau: “Đức Phật dạy cái cần thiết cho hạnh 
phúc của con người không phải là tôn giáo hay một mớ lý thuyết mà là 
sự thấu hiểu bản chất vũ trụ của vạn vật và cái tác động đầy đủ của nó 
theo luật nhân quả. Cho đến khi sự kiện đó được thấu triệt hoàn toàn, 
sự hiểu biết về cuộc sống của con người và sự hiện hữu vẫn còn không 
trọn vẹn và sai lầm. Con đường mà Đức Phật chỉ cho chúng ta, theo tôi 
tin, là con đường duy nhất nhân loại phải đi theo để tránh khỏi thẩm 
họa.” 

Phải thực tình mà nói, không riêng gì Phật tử, mà cả thế giới mang 
ơn đức Phật nơi việc Ngài là người đầu tiên chỉ ra con đường giải thoát 
cho con người, thoát khỏi những thằng thúc trói buộc của tham, sân, sĩ, 
mạn, nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... Với Ngài, tôn giáo không 
phải là sự trả giá, mà là con Đường Sống Cao Thượng để đạt đến giác 


ngộ và giải thoát, mà trong tập sách nhỏ này chúng ta gọi nó là 
“Đường Lên Phật”. Khi đức Phật nói đời là biển khổ, không phải Ngài 
muốn vẽ ra một bức tranh đời bi quan yếm thế; tuy nhiên, Ngài muốn 
giải thích rõ ràng những nguyên nhân gây ra khổ đau phiển não, rồi 
Ngài lại chỉ cho chúng ta thấy con đường diệt khổ, mà trong tập sách 
nhỏ này chúng ta gọi nó là “Đường Lên Phật”. Bên cạnh đó, từng lời 
dạy của Ngài, từ Pháp, Tứ Diệu Đế, Bát Thánh Đạo, Nhân Quả, 
Nghiệp Báo, Luân Hồi, Ngã và Vô Ngã, vân vân, tất cả những thứ này 
đều giúp đưa chúng ta vào con đường mà tập sách này gọi là “Đường 
Lên Phật”. Nếu Phật tử chúng ta có thể bước vào và tiến bước trên con 
“Đường Lên Phật”, dầu chưa nói đến việc thành Phật, ít nhất ngay 
trong khoảnh khắc hiện tại, chúng ta có thể giảm thiểu được những tư 
tưởng và việc làm tội lỗi, ích kỷ, oán ghét, nóng giận, ganh ty, thù hận 
và ác ý... Hơn thế nữa, đi trên con đường này, chúng ta có thể giảm 
thiểu hiệu quả của nghiệp xấu mà mình đã phạm phải trong nhiều đời 
quá khứ, vì đây là con đường mà đức Phật đã đi để vượt qua những 
nghiệp xấu của chính Ngài. 

Quyển sách nhỏ có tựa đề “Đường Lên Phật” này không phải là 
một nghiên cứu thâm sâu về Phật Giáo, mà nó chỉ đơn thuần vạch ra 
con đường mà Đức Phật, một bậc Đại Giác trong lịch sử của nhân loại, 
đã một lần đi và đã thành Phật. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
bước vào Đường Lên Phật không hẳn là phải xuất gia vào chùa làm 
Tăng hay Ni, mà nó có nghĩa là bước vào việc thực tập những bài tập 
được liên kết để thiết lập những mẫu mực sống hằng ngày của mình, 
làm cho đời sống của chúng ta trở nên yên bình hơn. Phật tử thuần 
thành nên luôn nhớ rằng mục đích của người tu Phật là tự giác (tự giác 
là tự quán sát bằng cái trí của chính mình chứ không dựa vào kẻ khác), 
giác tha (sau khi tự mình đã giác ngộ lại thuyết pháp để giác ngộ cho 
người khác, khiến họ được khai ngộ và giúp họ rời bổ mọi mê lầm và 
khổ não trong vòng luân hồi) rồi cuối cùng mới đi đến giác hạnh viên 
mãn. Vì đạo Phật là con đường tìm trở về với chính mình (hướng nội) 
nên giáo dục trong nhà Phật cũng là nên giáo dục hướng nội chứ 
không phải là hướng ngoại cầu hình cầu tướng. Như trên đã nói, 
nguyên nhân căn bản gây ra khổ đau phiển não là tham, sân, si, mạn, 
nghĩ, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng... và mục đích tối hậu của đạo Phật 
là nhằm giúp chúng sanh, nhất là những chúng sanh con người loại trừ 
những thứ ấy để nếu chưa thành Phật thì ít nhất chúng ta cũng trở 
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thành một chân Phật tử có một cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh 
phúc. Như vậy, bước chân trên con đường lên Phật giúp cho chúng ta 
trải nghiệm sự thanh thẳn và sáng suốt, sự chấp nhận và lòng biết ơn, 
sự yêu thương và gắn kết trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Nó 
cũng sẽ giúp chúng ta phát triển những thói quen mới trong việc biết 
dừng lại đúng lúc đúng thời, thói quen biết ngừng lại, không tiếp tục 
làm những hành động bất thiện nữa. Chúng ta hãy thử bước trên con 
đường lên Phật rồi chúng ta sẽ thấy rằng trải nghiệm sự yên bình 
không có nghĩa là chúng ta phải đi vào một nơi không có tiếng ồn ào, 
không có sự rắc rối hay không có những công việc nặng nhọc. Kỳ thật, 
sự yên bình thật sự hiện diện giữa những thứ vừa kể trên mà chúng ta 
vẫn có sự yên tĩnh nơi nội tâm mình. Đối với người Phật tử thuần 
thành, một khi đã quyết định bước vào “Đường Lên Phật” phải kiên trì 
không thối chuyển; từng bước một, phải cố gắng hết sức mình để tạo ra 
một cấu kết vững chắc của sự bình an, tỉnh thức và hạnh phúc mỗi 
ngày. Lâu dần, sự việc này sẽ giúp mình có những thói quen khiến cho 
cuộc sống của mình ngày càng tốt đẹp hơn. Mà thật vậy, một khi 
chúng ta đã có được những thói quen này, chúng sẽ trở thành những 
thói quen tự nhiên. Một khi chúng đã được đưa vào đời sống, thì chúng 
ta sẽ luôn sống với chúng. Đức Như Lai đã giải thích rõ về con đường 
mà Ngài đã tìm ra và trên con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. 
Cuộc hành trình “Từ người lên Phật” đòi hỏi nhiều cố gắng và hiểu 
biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù hiện tại đã có quá nhiều sách 
viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội biên soạn tập sách “Đường Lên 
Phật” song ngữ Việt Anh nhằm giới thiệu giáo lý nhà Phật cho Phật tử 
ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. Những mong sự đóng 
góp nhỏ nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu có được 
cuộc sống an bình, tỉnh thức và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 


II 


Preface 


Historical founder of Buddhism, Gautama Siddhartha, the Buddha 
Sakyamumi, who was born in 581-501 BC as the first son of King 
Suddhdana, whose small kingdom with the capital city of Kapilavastu 
was located in what 1s now Nepal. At the age of twenty nine, he left his 
father`s palace and his wife and child in search of the meaning of 
exiIstence and way to liberate. After Prince Siddhartha left the royal 
palace, he wandered 1n the forest of ascetics. There were many 
practicing ascetics. The Prince consulted one of the elders: “How can I 
aftain true enlightenment and emanicipation?” The elder replied: “We 
practice asceticism diligently, hoping that upon our death we could be 
reborn in the heavens to enJoy happiness. We don't know anything 
about enlightenment and emancipation.” The elder added: “The way 
we take to the asceticism 1s that when we are hungry, we eat 
grassroots, bark, flowers, and fruits. Sometimes we pour cold water on 
our heads all day long. Sometimes we sleep by a fire, allowing the 
body to be baked and tanned. Sometimes we hang ourselves upside 
down on tree branches. We practice in different ways, the purpose of 
which 1s to worship the sun, moon, sfars, the running water and the 
blazing fire.” After listening to the explanations of this elder, the wise 
Prince knew that they had practically no knowledge of the problems of 
le and death and they could not even redeem themselves, not to 
mention saving other sentilent beings. The ascetics were merely 
Iinflicting sufferings upon themselves. Then Prince Siddhartha came to 
study with Masters Arada and Udraka. In a short time he mastered 
everything they had to teach him. But still he was not satisfied. “My 
teachers are holy people, but what they taught me does not bring an 
end to all suffering. Ï must continue to search for the Truth on my 
own.” So the Prince decided to relinquish this kind of ascetic life, left 
the forest and headed towards other places where the hermits were. He 
came to Gaya HIll to practice asceticism and meditation. The life 
which the Prince led was very simple. He Just ate a litle wheat and 
barley everyday while devoting all his energy to his practice. So his 
body became thinner by the day. His body lost 1s radiance and became 
covered with dust and dirt. Eventually he looked like a living skeleton. 
But he still refused to give up his practices. After six years Of ascetic 
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practice, the Prince could not reach his goal. He realized that It was a 
mistake to punish his body like that. Finally he realized that the maJor 
Issue of enlightenment and emancipation could never be achieved 
through ascetic practicing alone. The Prince eventually found the Path 
of Truth, the Path leading to Buddhahood. In this path, he must follow a 
middle path, between too much pleasure and too much pain. One 
morning at the age of thirty five, he realized enlightenment while 
practicing meditation, seated beneath the Bodhi tree. Thereafter, he 
spent the rest 45 years to move slowly across India until his death , 
expounding his teachings to help others to realize the same 
enlightenmenrt that he had. 

When the Buddha was going to enter the Paranirvana at the age of 
80, beneath the Sala Trees at Kusinagara, he taught his last words to 
his disciples as follows: “My disciples, the teachings that I have given 
you are never be forgotten or abandoned. They are always to be 
treasured, they are to be thought about, they are to be practiced. lf you 
follow these teachings, you wIll always be happy. My disciples, the 
teachings which I have gIven you 1s the Path that I gained by following 
the path myself. You should follow these teachings and conform to 
therr spirit on every occasion. My disciples, If you neglect and not to 
cultivate them, or neglect to step on the path that I found, it means that 
you have never really met me. Ít means that you are far from me, even 
If you are actually with me. But If you accept and practice my 
teachings, then you are very near to me, even though you are far 
away.” The Buddha already explained clearly about the path that he 
found out and on which he advanced toward his Buddhahood. 

Nawaharlal Nehru (1S89-1964), a great Indian Nationalist Leader, 
who worked for Independence and Social Reform In India, first Prime 
Minister of India In 1948, said about the Path that the Buddha showed 
us as follows: “The Buddha taught that what man needs for his 
happiness 1s not a religlon or a mass of theorles, but an understanding 
of the cosmic nature of the universe and 1s complete operation 
according to the law of cause and effect. Until this fact 1s fully 
understood, man's understanding of life and existence will remain 
1mperfect and faulty. The path that the Buddha showed us 1s, I[ believe, 
the only path humanity must tread 1Ÿ It 1s to escape disaster.” 
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Truly speaking, not only Buddhists but the who world also are 
indebted to the Buddha for 1t is He who first showed the Way to free 
human beings from the colls of lIush, anger, stupidity, arrogance, 
doubtness, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and 
lying... To Him, religion was not a bargain, but a Noble Way of life to 
gain enlightenment and liberation, which in this litfle book we call 1t 
“[he Path Leading to Buddhahood”. When the Buddha said that lHfe 1s 
an ocean of sufferings; he did not mean to draw a pessimistIc picture of 
le; however, He wanted to explain clearly causes of sufferings and 
afflictions, then He showed us the Path of Elimination of Sufferings, 
which In this little book we call it “The Path Leading To Buddhahood”. 
Besides, each and every teachings of His, from Dharma, Four Noble 
Truths, Eipht Noble Paths, Causes and Effects, Karmas and 
Retributions, Rebirth, and Egolessness, and so on, all of the above 
helps lead us enter the path which this litfle book calls “The Path 
Leading To Buddhahood”. If we, Buddhists, can enter and advance on 
“The Path Leading To Buddhahood”, not talking about becoming a 
Buddha, at the very moment, at least, we can reduce evil thoughts, 
selfishness, hatred, anger, jealousy, ørudges, and 1lI-will. Furthermore, 
when advancing on this Path, we can reduce the bas effect of the bad 
karma that we committed in many aeons In the past, for this the Path 
that the Buddha advanced for overcoming the bad effects. 

Thịs little book tirled “The Path Leading to Buddhahood” 1s not a 
profound study of Buddhism, but a book that simply points out the path 
that the Buddha, the Great Enlightened in human hisfory, once trode on 
and did become a Buddha. Devout Buddhists should always remember 
that treading on the paths leading to the Buddha does not mean to 
renounce the world and to enter into a temple as a monk or nun, but 1t 
means to enter Into practicing well-being exercises that are linked to 
established daily life patterns, makes our lives more peaceful. Devout 
Buddhists should always remember the goal of any Buddhist cultivator 
1s to achieve self-enliphtening (examine with one”s own i1ntelligence, 
and not depending upon another), enliphtening or awakening of others, 
then achieve the final accomplishmert, that 1s to become a Buddha. 
Because Buddhist religion 1s the path of returning to self (looking 
1nward), the goal of I1ts education must be Iinward and not outward for 
appearances and matters. Às mentioned above, the main causes of 
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sufferings and afflictions are greed, anger, hatred, Ignorance, pride, 
doubt, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, lying, and so 
on... and the ultimate goal of Buddhism 1s to help sentient beings, 
especially, human beIngs to eliminate these troubles so that If we are 
not able to become a Buddha, at least we can become a real Buddhist 
who has a peaceful, mindful and happy life. So, treading on the paths 
leading to the Buddha helps us to experlence calmness and clarity, 
acceptance and gratitude, love and connection 1n our daily life. It will 
also help us to develop new habits of appropriate pausing, habits of 
knowing how to stop from continuing doing unwholesome acfIVIties. 
Lefs try to tread on the paths leading to the Buddha, then we will see 
that to experlece peace does not mean that we have to be In a place 
where there 1s no noise, no trouble, or no hard work. As a matter of 
fact, peace 1s really to be In the midst of those things and still be calm 
1n our heart. For devout Buddhists, once you make up your mind to step 
enter Iinto “The Path Leading to Buddhahood”, should persevere and 
never have the Intention of retreat; step by step, you should try your 
best to set a strong foundation on calmness, mindfulness and happiness. 
Over the times, this wIll help us form habits which make our life better 
and better. In fact, once we have these habits, they will become our 
natural habits. Once they become Integrated in our lifestyle, we will 
always live with them. The Journey “Form being a common person to 
becoming a Buddha” demands continuous effors with right 
understanding and practice. Presently even with so many books 
available on Buddhism, I venture to compose this booklet titled “The 
Path Leading To Buddhahood” in Vietnamese and English to Iintroduce 
basic things In Buddhism to all Vietnamese Buddhist followers, 
especially Buddhist beginners, hoping this little contribution will help 
Buddhists in different levels to understand on how to achieve and lead 
a life of peace, mindfulness and happiness. 


Thiện Phúc 
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Chương Một 
Chapter One 


Đức Phật: Bậc Đạo Sư Vô Song 
Của Người Và Trời 


Chữ Phật không phải là một danh từ riêng mà là một từ có nghĩa là 
“Bậc Giác Ngộ” hay “Bậc Đại Giác.” Thái tử Sĩ Đạt Tha không phải 
sanh ra để được gọi là Phật. Ngài không sanh ra tự nhiên giác ngộ, mà 
phải với nỗ lực tự thân, Ngài mới đạt đến Giác Ngộ. Bất cứ chúng sanh 
nào thành tâm và cố gắng vượt thoát khỏi mọi vướng mắc đều có thể 
giác ngộ và thành Phật được. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Đức 
Phật không phải là một vị thần linh. Cũng như chúng ta, Đức Phật sanh 
ra là một con người. Sự khác biệt giữa Đức Phật và phàm nhân là Đức 
Phật đã giác ngộ còn phàm nhân vẫn còn mê mờ. Tuy nhiên, dù giác 
hay dù mê thì Phật tánh nơi ta và Phật tánh nơi Phật không sai khác. 
Phật là danh hiệu của một bậc đã xé tan bức màn vô minh, tự giải 
thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con đường giải 
thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy từ gốc Phạn ngữ “Budh” có 
nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được Niết Bàn qua thiền tập và tu 
tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ 
không bao giờ tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết 
ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt đứt. Qua tu tập thiển định, chư 
Phật đã loại trừ tất cả những tham dục và nhiễm ô. Vị Phật của hiển 
kiếp là Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh ra với tên là Tất Đạt Đa 
trong dòng tộc Thích Ca. Phật là Đấng Toàn Giác hay một người đã 
giác ngộ viên mãn: về chân tánh của cuộc sinh tồn. Chữ Phật có nghĩa 
là tự mình giác ngộ, đi giác ngộ cho người, sự giác ngộ nầy là viên 
mãn tối thượng. Từ Buddha” được rút ra từ ngữ căn tiếng Phạn “Budh” 
nghĩa là hiểu rõ, thấy biết hay tỉnh thức. Phật là người đã giác ngộ, 
không còn bị sanh tử luân hồi và hoàn toàn giải thoát. Tàu dịch là 
“Giác” và “Irí”. Phật là một người đã giác ngộ và giải thoát khỏi vòng 
luân hồi sanh tử. 

Phật xuất hiện vì một đại sự nhân duyên: Khai thị cho chúng sanh 
ngộ nhập tri kiến Phật, hay là giác ngộ theo kinh Pháp Hoa, Phật tánh 
theo kinh Niết Bàn và thiên đường cực lạc theo kinh Vô Lượng Thọ. 
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Theo kinh Tăng Nhất A Hàm, Đức Phật là một chúng sanh duy nhất, 
một con người phi thường, xuất hiện trong thế gian nầy, vì lợi ích cho 
chúng sanh, vì hạnh phúc của chúng sanh, vì lòng bi mẫn, vì sự tốt đẹp 
của chư nhơn Thiên. Đức Phật đã khai sáng ra đạo Phật. Có người cho 
rằng đạo Phật là một triết lý sống chứ không phải là một tôn giáo. Kỳ 
thật, Phật giáo không phải là một tôn giáo theo lối định nghĩa thông 
thường, vì Phật giáo không phải là một hệ thống tín ngưỡng và tôn 
sùng lễ bái trung thành với một thần linh siêu nhiên. Đạo Phật cũng 
không phải là một thứ triết học hay triết lý suông. Ngược lại, thông 
điệp của Đức Phật thật sự dành cho cuộc sống hằng ngày của nhân 
loại: “Tránh làm điều ác, chuyên làm việc lành và thanh lọc tâm ý 
khỏi những nhiễm trược trần thế.” Thông điệp nầy ra đời từ sự thực 
chứng chân lý của Đức Phật. Dù sống trong cung vàng điện ngọc với 
đủ đầy vật chất xa hoa, Đức Phật vẫn luôn suy tư sâu xa tại sao chúng 
sanh phải chịu khổ đau phiền não trên cõi trần thế nầy. Cái gì gây nên 
sự khổ đau phiển não nầy? Một ngày nọ, lúc thiếu thời của Đức Phật, 
khi đang ngồi dưới một tàng cây, Ngài bỗng thấy một con rắn xuất 
hiện và đớp lấy một con lươn. Trong khi cả hai con rắn và lươn đang 
quần thảo, thì một con diễu hâu sà xuống chớp lấy con rắn với con 
lươn còn trong miệng. Sự cố nầy là một thời điểm chuyển biến quan 
trọng cho vị hoàng tử trẻ về việc thoát ly cuộc sống thế tục. Ngài thấy 
rằng sinh vật trên cõi đời nầy chẳng qua chỉ là những miếng mỗi cho 
nhau. Một con bắt, còn con kia trốn chạy và hễ còn thế giới nầy là 
cuộc chiến cứ mãi dằng co không ngừng nghỉ. Tiến trình săn đuổi và tự 
sinh tổn không ngừng nầy là căn bản của bất hạnh. Nó là nguồn gốc 
của mọi khổ đau. Chính vì thế mà Thái tử quyết tâm tìm phương chấm 
dứt sự khổ đau nầy. Ngài đã xuất gia năm 29 tuổi và sáu năm sau, 
Ngài đã thành đạo. Theo Đức Phật, luật “Nhơn Quả Nghiệp Báo” chi 
phối chúng sanh mọi loài. Nghiệp có nghĩa đơn giản là hành động. 
Nếu một người phạm phải hành động xấu thì không có cách chi người 
đó tránh khỏi được hậu quả xấu. Phật chỉ là bậc đạo sư, chỉ dạy chúng 
sanh cái gì nên làm và cái gì nên tránh, chứ Ngài không thể nào làm 
hay tránh dùm chúng sanh được. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật đã chỉ 
dạy rõ ràng: “Bạn phải là người tự cứu lấy mình. Không ai có thể làm 
gì để cứu bạn ngoại trừ chỉ đường dẫn lối, ngay cả Phật.” 

Theo các tông phái Thiền thì Phật tử chấp nhận rằng vị Phật lịch sử 
ấy không phải là vị thần tối thượng, cũng không phải là đấng cứu thế 
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cứu người bằng cách tự mình gánh lấy tội lỗi của loài người. Người 
Phật tử chỉ tôn kính Đức Phật như một con người toàn giác toàn hảo đã 
đạt được sự giải thoát thân tâm qua những nỗ lực của con người và 
không qua ân điển của bất cứ một đấng siêu nhiên nào. Theo Phật 
giáo, ai trong chúng ta cũng là một vị Phật, nghĩa là mỗi người chúng 
ta đều có khả năng làm Phật; tuy nhiên, muốn thành Phật, chúng ta 
phải đi theo con đường gian truân đến giác ngộ. Trong các kinh điển, 
chúng ta thấy có nhiều sự xếp loại khác nhau về các giai đoạn Phật 
quả. Một vị Phật ở giai đoạn cao nhất không những là một người giác 
ngộ viên mãn mà còn là một người hoàn toàn, một người đã trở thành 
toàn thể, bản thân tự đây đủ, nghĩa là một người trong ấy tất cả các 
khả năng tâm linh và tâm thần đã đến mức hoàn hảo, đến một giai 
đoạn hài hòa hoàn toàn và tâm thức bao hàm cả vũ trụ vô biên. Một 
người như thế không thể nào đồng nhất được nữa với những giới hạn 
của nhân cách và cá tính và sự hiện hữu của người ấy. Không có gì có 
thể đo lường được, không có lời nào có thể miêu tả được con người ấy. 


The Buddha: An Unequaled Teacher 0ƒ 
Humans and Heavenly Beings 


The word Buddha 1s not a proper name, but a til©€ meaning 
“Enlipghtened One” or “Awakened One.” Prince Siddhartha was not 
born to be called Buddha. He was not born enlightened; however, 
efforts after efforts, he became enlightened. Any beings who sincerely 
try can also be freed from all clingings and become enlightened as the 
Buddha. All Buddhists should be aware that the Buddha was not a god 
or any kind of supernatural being. Like us, he was born a man. The 
differnce between the Buddha and an ordinary man 1s simply that the 
former has awakened to his Buddha nature while the latter 1s still 
deluded about it. However, whether we are awakened or deluded, the 
Buddha nature 1s equally present in all beings. Buddha 1s an epithet of 
those who successfully break the hold of Ignorance, liberate 
themselves from cyclic existence, and teach others the path to 
liberation. The word “Buddha” derived from the Sanskrit root budh, “to 
awaken,” It refers to someone who attains Nirvana through medifative 
practice and the cultivation of such qualitiles as wIsdom, patilence, and 
generosity. Such a person will never again be reborn within cyclic 
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exiIstence, as all the cognitive ties that bind ordinary beings to 
continued rebirth have been severed. Through ther meditatve 
practice, Buddhas have eliminated all craving, and defilements. The 
Buddha of the present era 1s referred to as “Sakyamuni” (Sage of the 
Sakya). He was born Siddhartha Gautama, a member of the Sakya 
clan. The Buddha is One Awakened or Enlightened to the true nature 
Of existence. The word Buddha 1s the name for one who has been 
enlightened, who brings enlightenment to others, whose enlightened 
practice 1s complete and ultimate. The term Buddha derived from the 
Sanskrit verb root “Budh” meaning to understand, to be aware of, or to 
awake. It describes a person who has achieved the enlightenmernt that 
leads to release from the cycle of birth and death and has thereby 
aftained complete liberation. Chinese translation 1s “to perceive” and 
“knowledge.” Buddha means a person who has achieved the 
enlightenment that leads to release from the cycle of birth and death 
and has thereby attained complete liberation. 

For the sake of a great cause, or because of a great matter, the 
Buddha appeared, for the changing beings from Illusion 1Into 
enlightenment (according to the Lotus Sutra), or the Buddha-nature 
(according to the Nirvana Sutra), or the Joy of Paradise (according to 
the Infinite Life Sutra). According to the Anguttara Nikaya, the Buddha 
1S a unique being, an extraordinary man arises in this world for the 
benefit of sentient beings, for the happiness of sentient beings, out of 
compassion for the world, and for the good of gods and men. The 
Buddha founded Buddhism. Some says that Buddhism 1s a philosophy 
of life, not a religion. In fact, Buddhism 1s not sftrictly a religion In the 
sense In which that word 1s commonly undersfood, for 1f is not a system 
of faith and worship to a supernatural god. Buddhism 1s neither a 
philosophy. In the contrary, the Buddha”s message 1s really for human 
beings In daily life: “Keeping away from all evil deeds, cultivation of a 
moral life by doing good deeds and purification of mind from worldly 
Impurities.” This message originated from the Buddhaˆs realization of 
the Truth. As a prince living In the lap of luxury, the Buddha started to 
ponder very deeply on why living beings suffer in this world. He asked 
himself: “What 1s the cause of this suffering?” One day while sitting 
unđer a tree as a young boy, he saw a snake suddenly appear and catch 
an eel. As the snake and the eel were struggling, an eagle swooped 
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down from the sky and took away the snake with the eel still in is 
mouth. That Incident was the turning point for the young prince to start 
thinking about renouncing the worldly life. He realized that living 
beiIngs on the earth survive by preying on each other. While one being 
triles to grab and the other tries to escape and this eternal battle will 
continue forever. This never-ending process of hunting, and self- 
preservation 1s the basis of our unhappiness. It 1s the source of all 
suffering. The Prince decided that he would discover the means to end 
this suffering. He left His father”s palace at the age of 29 and six years 
later he gained enlightenment. According to the Buddha, the Law of 
Cause and Effect controls all beings. Karma simply means action. lÝ a 
person commits a bad action (karma) 1t wIll be Impossible for that 
person fo escape from 1ts bad effect. The Buddha 1s only a Master, who 
can tell beings what to do and what to avoid but he cannot do the work 
for anyone. In the Dhammapada Sutra, the Buddha clearly stated: “You 
have to do the work of salvation yourself. No one can do anything for 
another for salvation except to show the way.” 

According to the Zen sects, Buddhists accept the historic 
Sakyamumi Buddha neither as a Supreme Detty nor as a savior who 
rescues men by taking upon himself the burden of their sins. Rather, 1t 
verenates him as a fully awakened, fully perfected human being who 
aftained liberation of body and mind through his own human efforts and 
not by the grace of any supernatural being. According to Buddhism, we 
are all Buddhas from the very beginning that means every one of us 1s 
potentially a Buddha; however, to become a Buddha, one must follow 
the arduous road to enlightenment. Various classifications of the stages 
of Buddhahood are to be found in the sutras. A Buddha In the highest 
stage 1s not only fully enlightened but a Perfect One, one who has 
become whole, complete In himself, that 1s, one in whom all spiritual 
and psychic faculties have come to perfection, to maturity, to a stage of 
perfect harmony, and whose conscIousness encompasses the Infinity of 
the universe. Such a one can no longer be Identiied with the 
limitations of his individual personality, his individual character and 
exIstence; there 1s nothing by which he could be measured, there are 
no words to describe him. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Đạo Phật: Con Đường Lên Phật 


Có người cho rằng danh từ tôn giáo là một danh từ không thích hợp 
để gọi đạo Phật, vì Phật giáo không phải là một tôn giáo, mà là một 
triết học luân lý. Theo tôi, đạo Phật là tôn giáo của Chân Lý và Triết 
Lý Sống Động. Đạo Phật vừa là một tôn giáo mà cũng vừa là một triết 
lý sống dựa theo những lời chỉ dạy của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni ở 
xứ Ấn Độ trên 2.500 năm qua. Trước khi đi sâu vào vấn để chúng ta 
nên phân tích sơ qua về hai danh từ Phật và triết học. Trước hết, danh 
từ Phật giáo phát xuất từ chữ Phạn “Budhi”, có nghĩa là “giác ngộ”, 
“tỉnh thức”, và như vậy Phật giáo là tôn giáo của giác ngộ và tỉnh thức. 
Triết lý này xuất phát từ kinh nghiệm của một người tên là Sĩ Đạt Đa 
Cổ Đàm, được biết như là Phật, tự mình giác ngộ vào lúc 36 tuổi. Tính 
đến nay thì Phật giáo đã tổn tại trên 2.500 năm và có gần một phần ba 
dân số trên khắp thế giới là tín đồ Phật giáo. Cho đến cách nay 100 
năm thì Phật giáo chỉ là một triết lý chánh yếu cho người Á Đông, 
nhưng rồi dẫn dần có thêm nhiều người Âu Mỹ lưu tâm gắn bó đến. 
Thứ hai, danh từ “philosophy”, nghĩa là triết học, có hai phần: “philo” 
có nghĩa là ưa thích yêu chuộng, và “sophia” có nghĩa là trí tuệ. Như 
vậy, philosophy là sự yêu chuộng trí tuệ, hoặc tình yêu thương và trí 
tuệ. Cả hai ý nghĩa này mô tả Phật giáo một cách hoàn hảo. Phật giáo 
dạy ta nên cố gắng phát triển trọn vẹn khả năng trí thức để có thể 
thông suốt rõ ràng. Phật giáo cũng dạy chúng ta phát triển lòng từ bi 
để có thể trở thành một người bạn thật sự của tất cả mọi chúng sanh. 
Như vậy Phật giáo là một triết học nhưng không chỉ đơn thuần là một 
triết học suông. Nó là một triết học tối thượng. Vào năm 563 trước Tây 
lịch, một cậu bé được sanh ra trong một hoàng tộc tại miền Bắc Ấn 
Độ. Hoàng tử này trưởng thành trong giàu sang xa xỉ, nhưng sớm nhận 
ra tiện nghi vật chất và sự an toàn trên thế gian không đem lại hạnh 
phúc thật sự. Ngài động lòng trắc ẩn sâu xa trước hoàn cảnh khổ đau 
quanh Ngài, chính vì vậy mà Ngài nhất định tìm cho ra chìa khóa đưa 
đến hạnh phúc cho nhân loại. Lầa bổ gia đình không phải là chuyện dễ 
dàng cho Đức Phật. Sau một thời gian dài đắn đo suy nghĩ Ngài đã 
quyết định la bỏ gia đình. Có hai sự lựa chọn, một là hiến thân Ngài 
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cho gia đình, hai là cho toàn thể thế gian. Sau cùng, lòng từ bi vô lượng 
của Ngài đã khiến Ngài tự cống hiến đời mình cho thế gian. Và mãi 
cho đến nay cả thế giới vẫn còn thọ hưởng những lợi ích từ sự hy sinh 
của Ngài. Đây có lẽ là sự hy sinh có nhiều ý nghĩa hơn bao giờ hết. 
Sau những đắn đo suy nghĩ, vào năm 29 tuổi Ngài rời bổ vợ đẹp con 
ngoan và cung vàng điện ngọc để cất bước lên đường học đạo với 
những bậc thây nổi tiếng đương thời. Những vị thầy này dạy Ngài rất 
nhiều nhưng không vị nào thật sự hiểu biết nguồn cội của khổ đau 
phiền não của nhân loại và làm cách nào để vượt thoát khỏi những thứ 
đó. Cuối cùng sau sáu năm tu học và hành thiền, Ngài liễu ngộ và kinh 
qua kinh nghiệm tận diệt vô minh và thành đạt giác ngộ. Từ ngày đó 
người ta gọi Ngài là Phật, bậc Chánh Đẳng Chánh Giác. Trong 45 năm 
sau đó Ngài chu du khắp miễn Bắc Ấn để dạy người những gì mà Ngài 
đã chứng ngộ. Lòng từ bi và hạnh nhẫn nhục của Ngài quả thật kỳ diệu 
và hàng vạn người đã theo Ngài, trở thành tín đồ Phật giáo. Đến năm 
Ngài 80 tuổi, dù xác thân già yếu bệnh hoạn, nhưng lúc nào Ngài cũng 
hạnh phúc và an vui, cuối cùng Ngài nhập Niết Bàn vào năm 80 tuổi. 
Sau khi Đức Phật nhập diệt, các đệ tử của Ngài đã kết tập và ghi lại 
tất cả những lời giáo huấn của Ngài mà bây giờ chúng ta gọi là Kinh 
Điển. Không phải một quyển mà có thể ghi lại tất cả những lời dạy ấy, 
mà tổng cộng có trên 800 quyển ghi lại vừa Kinh, Luật và Luận. 

Trong Phật giáo, không có sự phân biệt giữa thần linh hay chúng 
sanh siêu việt và người bình thường. Hình thức cao nhứt của một chúng 
sanh là Phật. Tất cả mọi người đều có khả năng thành Phật nếu họ 
chịu theo tu tập theo những lời chỉ dạy của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Bằng cách tuân theo những giáo thuyết của Đức Phật và những pháp 
thực hành về Phật giáo, ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Một vị 
Phật cũng là một chúng sanh con người, nhưng chúng sanh ấy đã chứng 
ngộ và thông hiểu tất cả những tác dụng và ý nghĩa của đời sống và vũ 
trụ. Khi một con người chứng ngộ và thật sự thông hiểu về mình và 
vạn hữu, người ta gọi người đó là Phật, hay là bậc giác ngộ. 

Dù Đức Phật đã nhập diệt, nhưng trên 2.500 năm sau những giáo 
thuyết của Ngài vẫn còn tế độ rất nhiều người, gương hạnh của Ngài 
vẫn còn là nguồn gợi cảm cho nhiều người, và những lời dạy dỗ của 
Ngài vẫn còn tiếp tục biến đổi nhiều cuộc sống. Chỉ có Đức Phật mới 
có được oai lực hùng mạnh tổn tại sau nhiều thế kỷ như thế ấy. Đức 
Phật không bao giờ tự xưng rằng Ngài là một thần linh, là con của thần 
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linh, hay là sứ giả của thần linh. Ngài chỉ là một con người đã tự cải 
thiện để trở nên toàn hảo, và Ngài dạy rằng nếu chúng ta noi theo 
gương lành ấy chính ta cũng có thể trở nên toàn hảo như Ngài. Ngài 
không bao giờ bảo đệ tử của Ngài thờ phượng Ngài như một thần linh. 
Kỳ thật Ngài cấm chỉ đệ tử Ngài làm như vậy. Ngài bảo đệ tử là Ngài 
không ban phước cho những ai thờ phượng Ngài hay giáng họa cho ai 
không thờ phượng Ngài. Ngài bảo Phật tử nên kính trọng Ngài như một 
vị Thầy. Ngài còn nhắc nhở đệ tử về sau này khi thờ phượng lễ bái 
tượng Phật là tự nhắc nhở chính mình phải cố gắng tu tập để phát triển 
lòng yêu thương và sự an lạc với chính mình. Hương của nhang nhắc 
nhở chúng ta vượt thắng những thói hư tật xấu để đạt đến trí huệ, đèn 
đốt lên khi lễ bái nhằm nhắc nhở chúng ta đuốc tuệ để thấy rõ rằng 
thân này rồi sẽ hoại diệt theo luật vô thường. Khi chúng ta lễ lạy Đức 
Phật là chúng ta lễ lạy những giáo pháp cao thượng mà Ngài đã ban bố 
cho chúng ta. Đó là cốt tửy của sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo. 
Nhiều người đã lầm hiểu về sự thờ phượng lễ bái trong Phật giáo, ngay 
cả những Phật tử thuần thành. Người Phật tử không bao giờ tin rằng 
Đức Phật là một vị thần linh, thì không có cách chi mà họ có thể tin 
rằng khối gỗ hay khối kim loại kia là thần linh. Trong Phật giáo, tượng 
Phật được dùng để tượng trưng cho sự toàn thiện toàn mỹ của nhân 
loại. Tượng Phật cũng nhắc nhở chúng ta về tầm mức cao cả của con 
người trong giáo lý nhà Phật, rằng Phật giáo lấy con người làm nòng 
cốt, chứ không phải là thần linh, rằng chúng ta phải tự phản quang tự 
kỷ, phải quay cái nhìn vào bên trong để tìm trạng thái toàn hảo trí tuệ, 
chứ không phải chạy đông chạy tây bên ngoài. Như vậy, không cách 
chỉ mà người ta có thể nói rằng Phật tử thờ phượng ngẫu tượng cho 
được. Kỳ thật, từ xa xưa lắm, con người nguyên thủy tự thấy mình sống 
trong một thế giới đầy thù nghịch và hiểm họa. Họ lo sợ thú dữ, lo sợ 
không đủ thức ăn, lo sợ bệnh hoạn và những tai ương hay hiện tượng 
thiên nhiên như giông gió, bão tố, núi lửa, sấm sét, vân vân. Họ không 
cảm thấy an toàn với hoàn cảnh xung quanh và họ không có khả năng 
giải thích được những hiện tượng ấy, nên họ tạo ra ý tưởng thần linh, 
nhằm giúp họ cảm thấy thoải mái tiện nghi hơn khi sự việc trôi chẩy 
thuận lợi, cũng như có đủ can đảm vượt qua những lúc lâm nguy, hoặc 
an ủi khi lâm vào cảnh bất hạnh, rằng thì là thượng đế đã sắp đặt an 
bài như vậy. Từ thế hệ này qua thế hệ khác, người ta tiếp tục niềm tin 
nơi “thượng đế” từ cha anh mình mà không cần phải đắn đo suy nghĩ. 
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Có người cho rằng họ tin nơi thượng đế vì thượng đế đáp ứng những 
thỉnh nguyện của họ mỗi khi họ lo âu sợ hãi. Có người cho rằng họ tin 
nơi thượng đế vì cha mẹ ông bà họ tin nơi thượng đế. Lại có người cho 
rằng họ thích đi nhà thờ hơn đi chùa vì những người đi nhà thờ có vẻ 
sang trọng hơn những người đi chùa, vân vân và vân vân. 

Bốn chân lý nhiệm mầu trong giáo lý nhà Phật, nói rõ vì đâu có 
khổ và con đường giải thoát. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu Ni 
đã giảng bài pháp đầu tiên về “Tứ Diệu Đế” trong vườn Lộc Uyển, 
sau khi Ngài giác ngộ thành Phật. Trong đó Đức Phật đã trình bày: 
“Cuộc sống chứa đầy đau khổ, những khổ đau đó đều có nguyên nhân, 
nguyên nhân của những khổ đau nây có thể bị hủy diệt bằng con 
đường diệt khổ.” Bát Thánh Đạo hay tám con đường đúng, tám con 
đường dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu đế thứ ba trong 
tứ diệu đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ đề. 
Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải tạo 
tự thân, vì tu bát chánh đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội 
lỗi trong đời sống hiện tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một đời 
sống chân chánh, lợi ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng 
tu bát chánh đạo thì cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh 
khổ đau bất hạnh gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa 
người với người, giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với 
chủng tộc khác, ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên 
quả đất nầy; tu bát chánh đạo còn là căn bản đầu tiên cho sự giác ngộ, 
là nền tẳng chánh giác, là căn bản giải thoát, ngày nay tu bát chánh 
đạo là gieo trồng cho mình những hạt giống Bồ Đề để ngày sau gặt hái 
quả Niết Bàn Vô Thượng. Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể 
tính lường được. Trong đạo Phật, tâm vô lượng không những làm lợi 
ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo thành 
vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời sống trong một đời, mà còn 
lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo 
thành vô lượng chư Phật. Bốn tâm vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay 
Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái tâm cao thượng. Được gọi là vô 
lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới chúng sanh không giới hạn không 
ngăn ngại. Cũng còn được gọi là “Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của 
Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời Phạm Thiên. 

Trong cả hai trường phái Nguyên Thủy và Đại Thừa, Đức Phật dạy 
các đệ tử của Ngài, nhất là Phật tử tại gia giữ gìn ngũ giới. Dù Kinh 
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Phật không đi vào chi tiết, nhưng các đạo sư cả hai trường phái đã giải 
thích rất rõ ràng về năm giới nầy. Năm giới cấm của Phật tử tại gia và 
xuất gia, tuy nhiên Phật chế ngũ giới đặc biệt cho những Phật tử tại 
gia. Người trì giữ năm giới sẽ được tái sanh trở lại vào kiếp người (giới 
có nghĩa là ngăn ngừa, nó có thể chận đứng các hành động, ý nghĩ, lời 
nói ác, hay đình chỉ các nghiệp báo ác trong khi phát khởi. Năm giới là 
điều kiện căn bản làm người, ai giữ tròn các điều kiện cơ bản nầy mới 
xứng đáng làm người. Trái lại thì đời nầy chỉ sống bằng thân người, mà 
phi nhân cách, thì sau chết do nghiệp cảm thuần thục, khó giữ được 
thân người, mà phải tái sanh lưu chuyển trong các đường ác thú. Do đó 
người học Phật, thọ tam quy, phải cố gắng trì ngũ giới). Chân lý Nhân 
Quả là một trong những lời dạy quan trọng của đức Phật. Nhân là 
nguyên nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành 
của năng lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật 
trong vũ trụ không có ngoại lệ. Luật nhân quả hay sự tương quan giữa 
nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” của Phật giáo. Mọi 
hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, 
mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là luật căn bản trong 
Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người làm việc 
lành, đữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. Người lành 
được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người ta không 
hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, địa vị 
xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo rằng 
được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn người 
chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy người ấy 
không làm gì đáng trách. Nhân quả là một định luật tất nhiên nêu rõ sự 
tương quan, tương duyên giữa nhân và quả, không phải có ai sinh, cũng 
không phải tự nhiên sinh. Nếu không có nhân thì không thể có quả; 
nếu không có quả thì cũng không có nhân. Nhân nào quả nấy, không 
bao giờ nhân quả tương phản hay mâu thuẫn nhau. Nói cách khác, 
nhân quả bao giờ cũng đồng một loại. Nếu muốn được đậu thì phải 
gieo giống đậu. Nếu muốn được cam thì phải gieo giống cam. Một khi 
đã gieo cổ dại mà mong gặt được lúa bắp là chuyện không tưởng. Một 
nhân không thể sinh được quả, mà phải được sự trợ giúp của nhiều 
duyên khác, thí dụ, hạt lúa không thể nẩy mâm lúa nếu không có 
những trợ duyên như ánh sáng, đất, nước, và nhân công trợ giúp. Trong 
nhân có quả, trong quả có nhân. Chính trong nhân hiện tại chúng ta 
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thấy quả vị lai, và chính trong quả hiện tại chúng ta tìm được nhân quá 
khứ. Sự chuyển từ nhân đến quả có khi nhanh có khi chậm. Có khi 
nhân quả xãy ra liền nhau như khi ta vừa đánh tiếng trống thì tiếng 
trống phát hiện liền. Có khi nhân đã gây rồi nhưng phải đợi thời gian 
sau quả mới hình thành như từ lúc gieo hạt lúa giống, nẩy mầm thành 
mạ, nhổ mạ, cấy lúa, mạ lớn thành cây lúa, trổ bông, rồi cắt lúa, vân 
vân, phải qua thời gian ba bốn tháng, hoặc năm sáu tháng. Có khi từ 
nhân đến quả cách nhau hằng chục năm như một đứa bé cắp sách đến 
trường học tiểu học, đến ngày thành tài 4 năm đại học phải trải qua 
thời gian ít nhất là 14 năm. Có những trường hợp khác từ nhân đến quả 
có thể dài hơn, từ đời trước đến đời sau mới phát hiện. Hiểu và tin vào 
luật nhân quả, Phật tử sẽ không mê tín dị đoan, không ỷ lại thần 
quyền, không lo sợ hoang mang. Biết cuộc đời mình là do nghiệp nhân 
của chính mình tạo ra, người Phật tử với lòng tự tin, có thêm sức mạnh 
to lớn sẽ làm những hành động tốt đẹp thì chắc chắn nghiệp quả sẽ 
chuyển nhẹ hơn, chứ không phải trả đúng quả như lúc tạo nhân. Nếu 
làm tốt nữa, biết tu thân, giữ giới, tu tâm, nghiệp có thể chuyển hoàn 
toàn. Khi biết mình là động lực chính của mọi thất bại hay thành công, 
người Phật tử sẽ không chán nản, không trách móc, không ỷ lại, mà có 
thêm nhiều cố gắng, có thêm tự tin để hoàn thành tốt mọi công việc. 
Biết giá trị của luật nhân quả, người Phật tử khi làm một việc gì, khi 
nói một lời gì, nên suy nghĩ trước đến kết quả tốt hay xấu của nó, chứ 
không làm liễu, để rồi phải chịu hậu quả khổ đau trong tương lai. 

Chân lý về nghiệp là một trong các giáo lý căn bản của Phật giáo. 
Mọi việc khổ vui, ngọt bùi trong hiện tại của chúng ta đều do nghiệp 
của quá khứ và hiện tại chi phối. Hễ nghiệp lành thì được vui, nghiệp 
ác thì chịu khổ. Vậy nghiệp là gì? Nghiệp theo chữ Phạn là 'karma' có 
nghĩa là hành động và phản ứng, quá trình liên tục của nhân và quả. 
Luân lý hay hành động tốt xấu (tuy nhiên, từ “nghiệp' luôn được hiểu 
theo nghĩa tật xấu của tâm hay là kết quả của hành động sai lầm trong 
quá khứ) xảy ra trong lúc sống, gây nên những quả báo tương ứng 
trong tương lai. Cuộc sống hiện tại của chúng ta là kết quả tạo nên bởi 
hành động và tư tưởng của chúng ta trong tiền kiếp. Đời sống và hoàn 
cảnh hiện tại của chúng ta là sản phẩm của ý nghĩ và hành động của 
chúng ta trong quá khứ, và cũng thế các hành vi của chúng ta đời nay, 
sẽ hình thành cách hiện hữu của chúng ta trong tương lai. Nghiệp có 
thể được gây tạo bởi thân, khẩu, hay ý; nghiệp có thể thiện, bất thiện, 
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hay trung tính (không thiện không ác). Tất cả mọi loại nghiệp đều 
được tích góp bởi Mạt Na thức và chất chứa bởi A Lại Da thức. Chúng 
sanh đã lên xuống tử sanh trong vô lượng kiếp nên nghiệp cũng vô 
biên vô lượng. Dù là loại nghiệp gì, không sớm thì muộn, đều sẽ có 
quả báo đi theo. Không một ai trên đời nầy có thể trốn chạy được quả 
báo. Như trên đã nói, nghiệp là sản phẩm của thân, khẩu, ý, như hạt 
giống được gieo trồng, còn quả báo là kết quả của nghiệp, như cây 
trái. Khi thân làm việc tốt, khẩu nói lời hay, ý nghĩ chuyện đẹp, thì 
nghiệp là hạt giống thiện. Ngược lại thì nghiệp là hạt giống ác. Chính 
vì vậy mà Đức Phật dạy: “Muốn sống một đời cao đẹp, các con phải 
từng ngày từng giờ cố gắng kiểm soát những hoạt động nơi thân khẩu 
ý chớ đừng để cho những hoạt động nầy làm hại cả ta lẫn người.” 
Nghiệp và quả báo tương ứng không sai chạy. Giống lành sanh cây tốt 
quả ngon, trong khi giống xấu thì cây xấu quả tệ là chuyện tất nhiên. 
Như vậy, trừ khi nào chúng ta hiểu rõ ràng và hành trì tinh chuyên theo 
luật nhân quả hay nghiệp báo, chúng ta không thể nào kiểm soát hay 
kinh qua một cuộc sống như chúng ta ao ước đâu. Theo Phật Pháp thì 
không có thiên thần quỷ vật nào có thể áp đặt sức mạnh lên chúng ta, 
mà chúng ta có hoàn toàn tự do xây dựng cuộc sống theo cách mình 
muốn. Nếu chúng ta tích tụ thiện nghiệp, thì quả báo phải là hạnh phúc 
sướng vui, chứ không có ma quỷ nào có thể làm hại được chúng ta. 
Ngược lại, nếu chúng ta gây tạo ác nghiệp, dù có lạy lục van xin thì 
hậu quả vẫn phải là đắng cay đau khổ, không có trời nào có thể cứu 
lấy chúng ta. Khi chúng ta hành động, dù thiện hay ác, thì chính chúng 
ta chứng kiến rõ ràng những hành động ấy. Hình ảnh của những hành 
động nầy sẽ tự động ¡n vào tiểm thức của chúng ta. Hạt giống của 
hành động hay nghiệp đã được gieo trồng ở đấy. Những hạt giống nầy 
đợi đến khi có đủ duyên hay điều kiện là nẩy mầm sanh cây trổ quả. 
Cũng như vậy, khi người nhận lãnh lấy hành động của ta làm, thì hạt 
giống của yêu thương hay thù hận cũng sẽ được gieo trồng trong tiềm 
thức của họ, khi có đủ duyên hay điều kiện là hạt giống ấy nẩy mầm 
sanh cây và trổ quả tương ứng. Đức Phật dạy nếu ai đó đem cho ta vật 
gì mà ta không lấy thì dĩ nhiên người đó phải mang về, có nghĩa là túi 
chúng ta không chứa đựng vật gì hết. Tương tự như vậy, nếu chúng ta 
hiểu rằng nghiệp là những gì chúng ta làm, phải cất chứa trong tiểm 
thức cho chúng ta mang qua kiếp khác, thì chúng ta từ chối không cất 
chứa nghiệp nữa. Khi túi tiểm thức trống rỗng không có gì, thì không 
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có gì cho chúng ta mang vác. Như vậy làm gì có quả báo, làm gì có 
khổ đau phiền não. Như vậy thì cuộc sống cuộc tu của chúng ta là gì 
nếu không là đoạn tận luân hồi sanh tử và mục tiêu giải thoát rốt ráo 
được thành tựu. 

Đức Phật nhìn nhận khổ đau phiền não trong cuộc sống nhân loại 
vì sự luyến chấp mê muội vào vạn hữu. Thật là sai lầm khi cho rằng 
đạo Phật bi quan yếm thế. Điều này không đúng ngay với sự hiểu biết 
sơ lược về căn bản Phật giáo. Khi Đức Phật cho rằng cuộc đời đầy khổ 
đau phiển não, Ngài không ngụ ý đời đáng bi quan. Theo cách này, 
Đức Phật nhìn nhận sự hiện diện của khổ đau phiển não trong cuộc 
sống nhân loại, và cách phân tích Ngài đã nêu rõ cho chúng đệ tử của 
Ngài thấy được luyến ái mọi vật mà không có chánh kiến về thực chất 
của chúng là nguyên nhân của khổ đau phiền não. Tính vô thường và 
biến đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn hữu. Đây là bản chất thật 
của chúng và đây là chánh kiến. Ngài kết luận: “Chừng nào chúng ta 
vẫn chưa chấp nhận sự thật này, chừng đó chúng ta vẫn còn gặp phải 
những xung đột. Chúng ta không thể thay đổi hay chi phối bản chất 
thật của mọi vật và kết quả là 'niểm hy vọng xa dần làm cho con tim 
đau đớn". Vậy giải pháp duy nhất là ở chỗ điều chỉnh quan điểm của 
chính mình.” Thật vậy, lòng khát ái mọi vật gây nên khổ đau phiển 
não. Kỳ thật, chính lòng khát ái đã gây nên thương đau sầu muộn. Khi 
ta yêu thích người nào hay vật nào thì ta muốn họ thuộc về ta và ở bên 
ta mãi mãi. Chúng ta không bao giờ chịu suy nghĩ về bản chất thật của 
chúng, hay chúng ta từ chối nghĩ suy về bản chất thật này. Chúng ta ao 
ước những thứ này sẽ tổn tại mãi mãi, nhưng thời gian lại hủy hoại mọi 
vật. Tuổi xuân phải nhường chỗ cho tuổi già, và vẻ tươi mát của sương 
mai phải biến mất khi vầng hồng ló dạng. Trong Kinh Niết Bàn, khi 
Đại Đức A Nan và những đệ tử khác than khóc buồn thảm khi Đức 
Phật đang nằm trên giường bệnh chờ chết, Đức Phật dạy: “Này 
Ananda! Đừng buồn khổ, đừng than khóc, Như Lai chẳng từng bảo ông 
rằng sớm muộn gì thì chúng ta cũng phải xa la tất cả những thứ tốt đẹp 
mà ta yêu thương quí báu đó sao? Chúng sẽ biến đổi và hoại diệt. Vậy 
làm sao Như Lai có thể sống mãi được? Sự ấy không thể nào xảy ra 
được!” Đây là nền tẳng cho lời dạy về “Ba Dấu Ấn” (vô thường, khổ 
và vô ngã) trong đạo Phật về đời sống hay nhân sinh quan và vũ trụ 
quan Phật Giáo. Mọi giá trị của đạo Phật đều dựa trên giáo lý này. 
Đức Phật mong muốn các đệ tử của Ngài, tại gia cũng như xuất gia, 
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thảy đều sống theo chánh hạnh và các tiêu chuẩn cao thượng trong 
cuộc sống về mọi mặt. Đối với Ngài, cuộc sống bình dị không có nghĩa 
là cuộc đời con người phải chịu suy tàn khổ ải. Đức Phật khuyên đệ tử 
của Ngài đi theo con đường “Trung Đạo” nghĩa là không luyến ái cũng 
không chối bỏ vạn hữu. Đức Phật không chủ trương chối bỏ “vẻ đẹp” 
của vạn hữu, tuy nhiên, nếu con người không thấu triệt được thực chất 
của những vật mang vẻ đẹp đó, thì chính cái vẻ đẹp kia có thể đưa đến 
khổ đau phiển não hay đau buồn và thất vọng cho chính mình. Trong 
“Thi Kệ Trưởng Lão”, Đức Phật có nêu ra một câu chuyện về tôn giả 
Pakka. Một hôm tôn giả vào làng khất thực, tôn giả ngồi dưới gốc cây. 
Rồi một con diều hâu gần đó chụp được một miếng thịt, vội vụt bay 
lên không. Những con khác thấy vậy liền tấn công con diều này, làm 
cho nó nhả miếng thịt xuống. Một con diều hâu khác bay tới đớp 
miếng thịt, nhưng cũng bị những con khác tấn công cướp mất đi miếng 
thịt. Tôn giả suy nghĩ: “Dục lạc chẳng khác chi miếng thịt kia, thật 
thông thường giữa thế gian đầy khổ đau và thù nghịch này.” Khi quan 
sát cảnh trên, tôn giả thấy rõ vạn hữu vô thường cũng như các sự việc 
xảy ra kia, nên tôn giả tiếp tục quán tưởng cho đến khi đạt được quả vị 
A La Hán. Đức Phật khuyên đệ tử không lắng tránh cái đẹp, không từ 
bỏ cái đẹp mà cũng không luyến ái cái đẹp. Chỉ cố làm sao cho cái 
đẹp không trở thành đối tượng yêu ghét của riêng mình, vì bất cứ vật 
gì khả lạc khả ố trong thế gian này thường làm cho chúng ta luyến 
chấp, rồi sinh lòng luyến ái hay ghét bỏ, chính vì thế mà chúng ta phải 
tiếp tục kinh qua những khổ đau phiền não. Người Phật tử nhìn nhận 
cái đẹp ở nơi nào giác quan nhận thức được, nhưng cũng phải thấy 
luôn cả tính vô thường và biến hoại trong cái đẹp ấy. Và người Phật tử 
nên luôn nhớ lời Phật dạy về mọi pháp hữu hình như sau: “Chúng có 
sinh khởi, thì chúng phải chịu hoại diệt.” Như vậy, người Phật tử nhìn 
và chiêm ngưỡng vẻ đẹp mà không pha lẫn lòng tham muốn chiếm 
hữu. Để chấm dứt khổ đau phiền não trong cuộc sống, Đức Phật 
khuyên tứ chúng nên: “Chư Ác Mạc Tác, Chúng Thiện Phụng Hành, 
Tự Tịnh Kỳ Ý”. Trong Kinh A Hàm, Phật dạy: “Không làm những việc 
ác, chỉ làm những việc lành, giữ tâm ý trong sạch, đó lời chư Phật 
dạy.” Biển pháp mênh mông cũng từ bốn câu kệ nầy mà ra. 

Phải thực tình mà nói, chân lý giáo thuyết của đạo Phật luôn đồng 
điệu với đời sống và khoa học một cách vượt thời gian. Giáo lý chính 
của Đức Phật tập trung vào Bốn Chân Lý Cao Thượng hay Tứ Diệu Đế 
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và Bát Thánh Đạo. Gọi là “cao thượng” vì nó phù hợp với chân lý và 
nó làm cho người hiểu biết và tu tập nó trở thành cao thượng. Người 
Phật tử không tin nơi những điều tiêu cực hay những điều bi quan, 
huống là tin nơi những thứ dị đoan phù phiếm. Ngược lại, người Phật tử 
tin nơi sự thật, sự thật không thể chối cãi được, sự thật mà ai cũng biết, 
sự thật mà mọi người hướng tới để kinh nghiệm và đạt được. Những 
người tin tưởng nơi thần linh thì cho rằng trước khi được làm người 
không có sự hiện hữu, rồi được tạo nên do ý của thần linh. Người ấy 
sống cuộc đời của mình, rồi tùy theo những gì họ tin tưởng trong khi 
sống mà được lên nước trời vĩnh cửu hay xuống địa ngục đời đời. Lại 
có người cho rằng mỗi cá nhân vào đời lúc thọ thai do những nguyên 
nhân thiên nhiên, sống đời của mình rồi chết, chấm dứt sự hiện hữu, 
thế thôi. Phật giáo không chấp nhận cả hai quan niệm trên. Theo giải 
thích thứ nhất, thì nếu có một vị thần linh toàn thiện toàn mỹ nào đó, 
từ bi thương xót hết thẩy chúng sanh mọi loài thì tại sao lại có người 
sanh ra với hình tướng xấu xa khủng khiếp, có người sanh ra trong 
nghèo khổ cơ hàn. Thật là vô lý và bất công khi có người phải vào địa 
ngục vĩnh cửu chỉ vì người ấy không tin tưởng và vâng phục thần linh. 
Sự giải thích thứ hai hợp lý hơn, nhưng vẫn còn để lại nhiều thắc mắc 
chưa được giải đáp. Thọ thai theo những nguyên nhân thiên nhiên là rõ 
ràng, nhưng làm thế nào một hiện tượng vô cùng phức tạp như cái tâm 
lại được phát triển, mở mang, chỉ giản dị từ hai tế bào nhỏ là trứng và 
tinh trùng? Phật giáo đồng ý với sự giải thích về những nguyên nhân tự 
nhiên; tuy nhiên, Phật giáo đưa ra sự giải thích thỏa đáng hơn về vấn 
để con người từ đâu đến và sau khi chết thì con người đi về đâu. Khi 
chết, tâm chúng ta với khuynh hướng, sở thích, khả năng và tâm tánh 
đã được tạo duyên và khai triển trong đời sống, tự cấu hợp trong buồng 
trứng sẵn sàng thọ thai. Như thế ấy, một cá nhân sanh ra, trưởng thành 
và phát triển nhân cách từ những yếu tố tinh thần được mang theo từ 
những kiếp quá khứ và môi trường vật chất hiện tại. Nhân cách ấy sẽ 
biến đổi và thay đổi do những cố gắng tinh thần và những yếu tố tạo 
duyên như nền giáo dục và ảnh hưởng của cha mẹ cũng như xã hội 
bên ngoài, lúc lâm chung, tái sanh, tự cấu hợp trở lại trong buồng trứng 
sẵn sàng thọ thai. Tiến trình chết và tái sanh trở lại này sẽ tiếp tục 
diễn tiến đến chừng nào những điều kiện tạo nguyên nhân cho nó như 
ái dục và vô minh chấm dứt. Chừng ấy, thay vì một chúng sanh tái 
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sanh, thì tâm ấy vượt đến một trạng thái gọi là Niết Bàn, đó là mục 
tiêu cùng tột của Phật giáo. 

Nói tóm lại, không chút nghi ngờ về đạo Phật là một tôn giáo của 
chân lý và một triết lý sống động hai mươi sáu thế kỷ về trước. Đạo 
Phật vẫn còn là một tôn giáo của chân lý và một triết lý sống động 
ngay trong thế kỷ này (thế kỷ thứ 21). Đạo Phật đồng điệu với tất cả 
những tiến bộ của khoa học ngày nay and nó sẽ luôn đồng điệu với 
khoa học vượt thời gian. Giáo lý cơ bản về từ, bi, hỷ, xả, chánh kiến, 
chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, 
chánh định và chánh niệm, cũng như năm giới căn bản không sát sanh, 
không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ và không uống những 
chất cay độc... vẫn luôn là ngọn đuốc soi sáng thế gian u tối này. 
Thông điệp về hòa bình, tình thương yêu và hạnh phúc của đạo Phật 
gửi đến chúng sanh mọi loài vẫn luôn luôn là một chân lý rạng ngời 
cho nhân loại. Bất cứ ai trong chúng ta cũng có thể đạt được mục tiêu 
cao nhất của đạo Phật, dù xuất gia hay tại gia. Tuy nhiên, điều thiết 
yếu nhất là chúng ta phải thành khẩn tu tập theo những lời dạy dỗ của 
Đức Phật. Đức Phật và những đại đệ tử của Ngài không phải tự nhiên 
mà đắc thành chánh quả. Đức Phật và các đệ tử của Ngài một thời 
cũng là những phàm phu như chúng ta. Họ cũng bị phiển não bởi 
những bất tịnh nơi tâm, luyến chấp, sân hận và vô minh. Nhưng giờ 
này họ đã thành Phật, thành Thánh, còn chúng ta sao cứ mãi u mê lăn 
trôi tạo nghiệp trong luân hồi sanh tử? Phật tử thuần thành nên lắng 
nghe lời Phật dạy, nên thanh tịnh thân, khẩu ý để đạt đến chân trí tuệ, 
trí tuệ giúp chúng ta hiểu được chân lý và đạt được mục tiêu tối hậu 
của Phật giáo. Nói cách khác, nếu chúng ta chịu thành tâm tu tập giáo 
pháp nhà Phật thì một ngày không xa nào đó ai trong chúng ta cũng 
đều làm việc thiện, tránh làm việc ác; ai cũng hết lòng giúp đỡ người 
khác chứ không làm hại ai, và tâm niệm chúng ta luôn ở trạng thái 
thanh tịnh. Như vậy chắc chắn tu tập giáo pháp này thì đời này và đời 
sau cuộc sống chúng ta sẽ hạnh phúc, thịnh vượng. Cuối cùng tu tập 
giáo pháp ấy sẽ dẫn đưa chúng ta đến mục tiêu tối hậu là giải thoát, 
đó là hạnh phúc tối thượng của Niết Bàn. 
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Buddhism: The Path Leading to the Buddhahood 


Someone says that the word religion 1s not approprlate to call 
Buddhism because Buddhism 1s not a religion, but a moral philosophy. 
For me, Buddhism 1s a Religion of the Truth and a Living Philosophy. 
Buddhism 1s both a religion and philosophy of life based on the 
teachings set forth by Shakyamuni Buddha over 2500 years ago in 
India. Before going further we should briefly analyze the two words 
“Buddha” and “Philosophy”. First, the name Buddhism comes from the 
word “budhi” which means “to wake up” and thus Buddhism 1s the 
philosophy of awakening. This philosophy has 1ts origins in the 
experience of the man named Siddhartha Gotama, known as the 
Buddha, who was himself awakened at the age of 36. Buddhism 1s now 
older than 2,500 years old and has almost one third of the population of 
the world are Ifs followers. Until a hundred years ago, Buddhism was 
mainly an Asian philosophy but Increasingly 1t 1s gaining adherents In 
Europe and America. Secondly, the word philosophy comes from two 
words “philo` whích means “love” and “sophia” which means “wIsdom'. 
So philosophy 1s the love of wisdom or love and wisdom, both 
meanings describing Buddhism perfectly. Buddhism teaches that we 
should try to develop our Intellectual capacity to the fullest so that we 
can understand clearly. It also teaches us to develop loving kindness 
and compassilon so that we can become (be like) a true friend to all 
beings. So Buddhism 1s a philosophy but not Just a philosophy. It 1s the 
supreme philosophy. In the year 563 B.C. a baby was born Into a royal 
family In northern India. He grew up in wealth and luxury but soon 
found that worldly comfort and securty do not guarantee real 
happiness. He was deeply moved by the suffering he saw all around, so 
He resolved to find the key to human happiness. lt couldn”t have been 
an easy thing for the Buddha to leave his family. He must have worried 
and hesitated for a long time before he finally left. There were two 
choices, dedicating himself to his family or dedicating himself to the 
whole world. In the end, his great compassion made him give himself 
to the whole world. And the whole world still benefits from his 
sacrifice. This was perhaps the most significant sacrifice ever made. 
After careful considerations, when he was 29 he left his wife and child 
and his Royal Palace and set off to sit at the feet of the great religIous 
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teachers of the day to learn from them. They taught him much but none 
really knew the cause of human sufferings and afflictions and how It 
could be overcome. Eventually, after six years study and meditation he 
had an experience in which all Ignorance fell away and he suddenly 
understood. From that day onwards, he was called the Buddha, the 
Awakened One. He lived for another 45 years in which time he 
travelled all over northern India teaching others what he had 
discovered. His compassion and patience were legendary and he made 
hundreds of thousands of followers. In his eightieth year, old and sick, 
but still happy and at peace, he finally passed away Info nirvana. After 
the passing of Shakyamuni Buddha, his disciples recorded all of his 
teaching Into scriptures called sutras. There 1s no one book that 
contains all the Iinformation the Buddha taught, but the total of more 
than 800 books that recorded a vast number of sutras, vinaya and 
abhidharma. 

In Buddhism, there 1s no distinction between a divine, or a supreme 
being, and an ordinary person. The highest form of a human being 1s a 
Buddha. All people have the inherent ability and potential to become 
Buddhas If they follow and culivate the teachings set forth by 
Shakyamuni Buddha. By following the Buddha's teachings and 
Buddhist practices, anyone can eventually become Buddhas. A Buddha 
IS also a human being, but one who comes to a realization and 
thoroughly understands the workings and meaning of lie and the 
universe. When one comes to that realization and truly knows and 
understands oneself and everything, he 1s called “Buddha” or he 1s said 
to have attained enliphtenment. He is also called “the Enliphtened 
One.” 

Even thouph the Buddha 1s dead but 2,500 years later his teachings 
still help and save a lot of people, his example still inspires people, his 
words still continue to change lives. Only a Buddha could have such 
power centuries after his death. The Buddha did not claim that he was 
a god, the child of god or even the messenger from a god. He was 
simply a man who perfected himself and taught that 1Ÿ we followed his 
example, we could perfect ourselves also. He never asked his 
followers to worship him as a god. In fact, He prohibited his followers 
to pralse him as a god. He told his followers that he could not give 
favours or blessings to those who worship him with personal 
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expecfations or or calamities to those who don”t worship hìm. He asked 
his followers to respect him as students respect their teacher. He also 
reminded his followers to worship a statue of the Buddha means to 
remind ourselves to try to develop peace and love within ourselves. 
The perfume of incense reminds us of the pervading Influence of 
virtue, the lamp reminds us of the light of knowledge and the followers 
which soon fade and die, remind us of Iimpermanence. When we bow, 
we express our gratitude to the Buddha for what his teachings have 
given us. This 1s the core nature of Buddhist worship. A lot of people 
have misunderstood the meaning of “worship” in Buddhism, even 
devout Buddhists. Buddhists do not believe that the Buddha 1s a god, so 
in no way they could possibly believe that a piece of wood or metal 
(statue) 1s a god. In Buddhism, the statue of the Buddha 1s used to 
symbolize human perfection. The statue of the Buddha also reminds us 
of the human dimension in Buddhist teaching, the fact that Buddhism 1s 
man-centered, not god-centered, that we must look inward (within) not 
outward (without) to find perfection and understanding. So In no way 
one can say that Buddhists worship god or 1dols. In fact, a long long 
time ago, when prImitive man found himself in a dangerous and hostile 
situaflons, the fear of wild animals, of not being able to to find enough 
food, of diseases, and of natural calamifles or phenomena such as 
storms, hurricanes, volcanoes, thunder, and lightning, etc. He found no 
securifty 1n his surroundings and he had no ability to explain those 
phenomena, therefore, he created the idea of gods In order to give him 
comfort in good times, and courage him 1n timnes of danger and 
consolation when things went wrong. They believed that god arranged 
everything. Generations after generations, man confinues to follow his 
ancestors in a so-called “faith in god” without any further thinkings. 
Some says they belileve in god because god responds to theIr prayers 
when they feel fear or frustraton. Some say they believe In god 
because theIr parents and grandparents believed In god. Some others 
say that they prefer to go to church than to temple because those who 
go to churches seem richer and more honorable than those who go to 
temples, and so on, and so on. 

The Four Noble Truths, A fundamental doctrine of Buddhism which 
clarifles the cause of suffering and the way to emancipation. 
Sakyamumi Buddha 1s said to have expounded the Four Noble Truths In 
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the Deer Park in Sarnath during his fÍirst sermon affter attaining 
Buddhahood. The Buddha organized these Ideas into the Fourfold 
Truth as follows: “LIfÍe consists entirely of suffering; suffering has 
causes; the causes of suffering can be extinguished; and there exIsts a 
way to extinguish the cause.” The noble Eighfold Path or the eight 
right (correct) ways. The path leading to release from suffering, the 
goal of the third in the four noble truths. These are eight in the 37 bodhi 
ways to enliphtenmernt. Practicing the Noble Eight-fold Path can bring 
about real advantages such as Improvement of personal conditions. Ít 1s 
due to the elimination of all evil thoughts, words, and actions that we 
may commit In our dally life, and to the continuing practice of 
charitable work; Improvement of livinng conditions. lÝ everyone 
practiced this noble path, the world we are living now would be devoid 
of all miserles and sufferings caused by hatred, struggle, and war 
between men and men, countries and countries, or peoples and 
peoples. Peace would relgn forever on earth; aftanment of 
enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path 1s the 
first basic condiion for attaning Bodhi Consclousness that 1s 
unfarnished while Alaya Consclousness 1s still defiled. In Buddhism, 
the mind 1s Iimmeasurable. It not only benefit immeasurable living 
beings, bringing Immeasurable blessings to them, and producing 
Immeasurable highly spiritual attainments In a world, in one life, but 
also spreads all over Immeasurable worlds, in immeasurable future 
lives, shaping up Immeasurable Buddha. The four Iimmeasurables or 
infinite Buddha-states of mind. The four kinds of boundless mind, or 
four divine abodes. These sfates are called illimitables because they 
are to be radiated towards all living beings without limit or obstruction. 
They are also called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, 
because they are the mental dwellings of the brahma divinities in the 
Brahma-world. 

In both forms of Buddhism, Theravada and Mahayana, the Buddha 
taught his disciples, especially lay-disciples to keep the Five Precepts. 
Although details are not gIven 1n the canonical texts, Buddhist teachers 
have offered many good Interpretations about these five precepts. The 
five basic commandments of Buddhism. The five basic prohibitions 
binding on all Buddhists, monks and laymen alike; however, these are 
especially for lay disciples. The observance of these fÍive ensures 
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rebirth in the human realm. The truth law of causatlon 1s one of the 
most Important teaching of the Buddha. Cause 1s a primary force that 
produces an effect; effect Is a result of that primary force. The law of 
causation øoverns everything In the universe without exception. Law of 
cause and effect or the relatlon between cause and effect in the sense 
of the Buddhist law of “Karma”. The law of causation (reality 1tself as 
cause and effect in momentary operafilon). Every action which 1s a 
cause will have a result or an effect. Likewise every resultant actlon or 
effect has Ifs cause. The law of cause and effect Is a fundamental 
concept within Buddhism governing all situations. The Moral Causation 
in Buddhism means that a deed, good or bad, or indifferent, brings 1ts 
own result on the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. 
But In most cases “happiness” 1s understood not In 1fs moral or spiritual 
sense but in the sense of material prosperity, social position, or political 
influence. For Instance, kingship 1s considered the reward of one”s 
having faithfully practiced the ten deeds of goodness. If one meets a 
tragic death, he 1s thought to have committed something bad in his past 
lives even when he might have spent a blameless life in the present 
one. Causality 1s a natural law, mentioning the relationship between 
cause and effect. All things come Into being not without cause, since 1f 
there 1s no cause, there 1s no effect and vice-versa. Às so sow, so shall 
you reap. Cause and effect never conflict with each other. In other 
words, cause and effect are always consIstent with each other. IÝ we 
want to have beans, we must sow bean seeds. lf we want to have 
Oranges, we must sow orange seeds. If wild weeds are planted, then It”s 
unreasonable for one to hope to harvest edible fruits. One cause cannot 
have any effect. To produce an effect, It 1s necessary to have some 
specific conditlons. For Instance, a grain of rIce cannot produce a rice 
plant without the presence of sunlight, soil, water, and care. In the 
cause there 1s the effect; In the effect there 1s the cause. From the 
Current cause, we can see the future effect and from the present effect 
we discerned the past cause. The development process from cause to 
effect Is sometimes quick, sometimes sÌlow. Sometimes cause and 
effect are simultaneous like that of beating a drum and hearing Its 
sound. Sometimes cause and effect are three or four months away like 
that of the grain of rice. It takes about three to four, or Íive to sIX 
months from a rice seed to a young rice plant, then to a rice plant that 
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can produce rice. Sometimes It takes about ten years for a cause to turn 
into an effect. For Instance, from the time the schoolboy enters the 
elementary school to the time he graduates a four-year college, It takes 
him at least 14 years. Other causes may Involve more time to produce 
effects, may be the whole lie or two lives. By understanding and 
believing In the law of causality, Buddhists wIll not become 
superstiftlous, or alarmed, and rely passively on heaven authority. He 
knows that his life depends on his karmas. If he truly believes In such a 
causal mecahnism, he strives to accomplish good deeds, which can 
reduce and alleviate the effect of his bad karmas. If he continues to 
live a good life, devoting his time and effort to practicing Buddhist 
teachings, he can eliminate all of his bad karmas. He knows that he 1s 
the only driving force of his success or failure, so he wIll be 
discouraged, put the blame on others, or rely on them. He will pụt more 
effort into performing his duties satisfactorily. Realizing the value of 
the law of causality, he always cares for what he thinks, tells or does 1n 
order to avoid bad karma. 

The truth of karma 1s one of the fundamental doctrines of 
Buddhism. Everything that we encounter n this life, good or bad, sweet 
or bitter, 1s a result of what we did in the past or from what we have 
done recently In this life. Good karma produces happiness; bad karma 
produces paIn and suffering. So, what 1s karma? Karma 1s a SanskrIt 
word, literally means a deed or an action and a reaction, the continuing 
process of cause and effect. Moral or any good or bad action (however, 
the word “karma' 1s usually used In the sense of evil bent or mind 
resulting from past wrongful actions) taken while living which causes 
corresponding future retribution, either good or evil transmigration 
(action and reaction, the continuing process of cause and effect). Our 
present life 1s formed and created through our actions and thoughts In 
Our previous lives. Qur present life and circumstances are the product 
Of our past thoughts and actlons, and In the same way our deeds In this 
le will fashion our future mode of existence. A karma can by created 
by body, speech, or mind. There are good karma, evil karma, and 
indifferent karma. All kinds of karma are gathered or accumulated by 
the Manas and stored In the Alayavijnana. Karma can be cultivated 
through religIous practice (good), and uncultivated. For sentient being 
has lived through Iinumerable reincarnatlons, each has boundless 
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karma. Whatever kind of karma 1s, a result would be followed 
accordingly, sooner or later. No one can escape the result of his own 
karma. As mentioned above, karma 1s a product of body, speech and 
mind; while recompense 1s a product or result of karma. Karma 1s like a 
seed sown, and recompense Is like a tree grown with fruits. When the 
body does good things, the mouth speaks good words, the mind thinks 
Of good ideas, then the karma 1s a good seed. In the contrary, the karma 
1s an evil seed. Thus the Buddha taught: “To lead a good life, you 
Buddhists should make every effort to control the activitles of your 
body, speech, and mind. Do not let these activiies hurt you and 
others.” Recompense corresponds Karma without any exceptIon. 
Naturally, good seed wIll produce a healthy tree and deliclous fruits, 
while bad seed gives worse tree and fruits. Therefore, unless we 
clearly understand and diligently cultivate the laws of cause and effect, 
or karma and result, we cannot confrol our lives and experlence a life 
the way we wish to. According to the Buddha-Dharma, no gods, nor 
heavenly deities, nor demons can assert theIr powers on us, We are 
totally free to build our lives the way we wish. If we accumulate good 
karma, the result will surely be happy and Jjoyous. No demons can harm 
us. In the contrary, 1ƒ we create evil karma, no matter how much and 
earnestly we pray for help, the result will surely be bitter and painful, 
no øods can save us. 

When we act, either good or bad, we see our own actions, like an 
outsider who witnesses. The pIctures of these actions wIll automatically 
Imprint in our Alaya-vijnana (subconscious mind); the seed of these 
actions are sown there, and awaIt for enough conditions fo spring up Ifs 
tree and fruits. Similarly, the effect in the alaya-viJnana (subconscIous 
mnd) of the one who has received our actions. The seed of either love 
or hate has been sown there, waiting for enough conditions to spring up 
1fs free and fruits. The Buddha taught: “If someone give us something, 
but we refuse to accept. Naturally, that person will have to keep what 
they plan to give. This means our pocket 1s still empty.” Similarly, If 
we clearly understand that karmas or our own actions wIll be stored In 
the alaya-viJnana (subconscIous mind) for us to carry over to the next 
lives we wIll surely refuse to store any more karma 1n the 
“subconscIlous mind” pocket. When the “subconscious mind” pocket 1s 
empty, there 1s nothing for us to carry over. That means we don't have 
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any result of either happiness or suffering. Às a result, the cycle of 
birth and eath comes to an end, the goal of liberation 1s reached. 

The Buddha admitted the presence of sufferings and afflictions In 
human life because of the ignorant attachmernt to all things. It 1s trully 
wrong to believe that Buddhism a religion of pessimism. This 1s not 
true even with a slight understanding of basic Buddhism. When the 
Buddha said that human life was full of sufferings and afflictions, he 
dịd not mean that lie was pessimistic. In this manner, the Buddha 
admitted the presence of sufferings and afflictions in human life, and 
by a method of analysis he pointed out to his disciples that attachment 
to things without a correct view as to thelr nature 1s the cause of 
sufferings and afflictions. Impermanence and change are inherent In 
the nature of all things. This 1s their true nature and this 1s the correct 
view. He concluded: “As long as we are at variance with this truth, we 
are bound to run Into conflicts. We cannot alter or control the nature of 
things. The result is “hope deferred made the heart sick'. The only 
solution lies In correcting our point of view.” In fact, the thirst for things 
begets sorrow. When we like someone or something, we wish that they 
belonged to us and were with us forever. We never think about therr 
true nature, in other words, or we refuse to think about their true 
nature. We expect them to survive forever, but time devOUrs 
everything. Eventually we must yield to old age and freshness of the 
morning dew disappears before the rising sun. In the Nirvana Sutra, 
when Ananda and other disciples were so sad and cried when the 
Buddha lay on his death-bed, the Buddha taught: “Ananda! Lament not. 
Have I not already told you that from all good things we love and 
cherish we would be separated, sooner or later... that they would 
change their nature and perish. How then can Tathagata survive? This 
1s not possIble!” Thịs 1s the philosophy which underlies the doctrine of 
the “Three Marks” (Impermanence, suffering and no-self) of exIstence 
of the Buddhist view of life and the world. All Buddhist values are 
based on this. The Buddha expected of his disciples, both laity and 
clergy, good conduct and good behavior and decent standard of living 
in every way. With him, a simple living dịd not amount to degenerate 
human existence or to suffer oneself. The Buddha advised his disciples 
to follow the “Middle Path”. It is to say not to attach to things nor to 
abandon them. The Buddha does not deny the “beauty”, however, If 
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one does not understand the true nature of the obJects of beauty, one 
may end up with sufferings and afflictions or grief and disappoinmett. 
In the “Theragatha”, the Buddha brought up the story of the Venerable 
Pakka. One day, going to the village for alms, Venerable Pakka sat 
down beneath a tree. Then a hawk, seIzing some flesh flew up Into the 
sky. Other hawks saw that attacked 1t, making 1t drop the pIece of meat. 
Another hawk grabbed the fallen flesh, and was flundered by other 
hawks. And Pakka thought: “Just like that meat are worldly desires, 
common to all, full of paimn and woe.” And reflecting hereon, and how 
they were Impermanent and so on, he continued to contemplate and 
eventually won Arahanship. The Buddha advised his disciples not to 
avoid or deny or attach to obJects of beauty. Try not to make obJects of 
beauty our obJects of like or dislike. Whatever there 1s In the world, 
pleasant or unpleasant, we all have a tendency to attach to them, and 
we develop a like or dislike to them. Thus we continue to experlence 
sufferings and afflictions. Buddhists recognize beauty where the sense 
can perceive 1t, but in beauty we should also see 1s own change and 
destruction. And Buddhist should always remember the Buddha's 
teaching regarding to all component things: “Things that come Into 
being, undergo change and are eventually destroyed.” Therefore, 
Buddhists admire beauty but have no greed for acquisiion and 
pOSsession. In order to terminate the suffering and affliction In life, The 
Buddha advises his fourfold disciple: “Do no evIl, to do only good, to 
pur1fy the mind.” In the Agama Sutra, the Buddha taught: “Do not 
commit wrongs, devoutly practice all kinds of good, and purify the 
mind, that's Buddhism” or “Fo do no evil, to do only good, to purIfy the 
WIll, is the doctrine of all Buddhas.” These four sentences are said to 
Iinclude all the Buddha-teachings. 

Truly speaking, the Truth in Buddhist Teachings 1s always In 
accord with Life and Sclence at all times. The main teachings of the 
Buddha focus on the Four Noble Truths and the Eightfold Noble Path. 
They are called “Noble” because they enoble one who understand 
them and they are called “Truths” because they correspond with 
reality. Buddhists neither believe in negative thoughts nor do they 
believe In pessimistic Ideas. In the contrary, Buddhists believe 1n facts, 
1rrefutable facts that all know, that all have aimed to experience and 
that all are striving to reach. Those who believe In god or gods usually 
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claim that before an Individual 1s created, he does not exIst, then he 
comes Into being through the will of a god. He lives his life and then 
according to what he believes during his life, he either goes to eternal 
heaven or eternal hell. Some believe that they come Info being at 
conception due to natural causes, live and then die or cease fo ©xIst, 
that s it! Buddhism does not accept either of these concepts. According 
to the first explanation, If there exists a so-called almighty god who 
creates all beings with all his loving kindness and compassion, 1t 1S 
difficult to explain why so many people are born with the most dreadful 
deformities, or why so many people are born In poverty and hunger. Ït 
IS nonsense and unJust for those who must fall Into eternal hells 
because they do not believe and submit themselves to such a so-called 
almighty god. The second explanation 1s more reasonable, but 1t still 
leaves several unanswered questlons. Yes, conception due to natural 
causes, but how can a phenomenon so amazingly complex as 
conscIousness develop from the simple meeting of two cells, the egg 
and the sperm? Buddhism agrees on natural causes; however, 1t offers 
more satisfactory explanation of where man came from and where he 
1S going after his death. When we die, the mind, with all the tendencies, 
preferences, abilities and characteristics that have been developed and 
conditioned 1n this life, re-establishes 1tself in a fertilized egø. Thus the 
individual grows, 1s reborn and develops a personality conditioned by 
the mental characteristics that have been carried over by the new 
environmen(. The personalty will change and be modifiied by 
conscIous effort and conditioning factors like education, parential 
influence and society and once again at death, re-establish 1tself in a 
new fertilized egg. This process of dying and being reborn will 
continnue until the conditions that cause 1f, craving and Ignorance, 
cease. When they do, Instead of being reborn, the mind attains a state 
called Nirvana and this 1s the ultmate goal of Buddhism. 

In short, there 1s not a doubt that Buddhism was a religion of the 
truth and a living philosophy more than 26 centuries ago. It”s still now a 
religion of the truth and a living philosophy In this very century (the 
twenty-first century). Buddhism 1s In accord with all the progresses of 
nowadays sclence and it wIll always be In accord with sclence at all 
times. lís basic teachings of loving-kindness, compassion, Joy, 
equanimity, right view, ripht thought, ripht speech, right action, right 
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livelihood, right effort, right mindfulness and right concenfration, as 
well as the basic five precepts of not killing, not stealing, not 
committing sexual misconduct, not lying and not dring alcohol and not 
doing drugs... are always a torch that lights the darkness of the world. 
The message of peace and of love and happiness of Buddhism to living 
beings of all kinds 1s always the glorious truth for all human beings. 
Everyone can achieve the highest goal in Buddhism, no mater who 1s 
that person, clergyperson or lay person. However, the most Important 
thing we all must remember 1s making an honest effort to follow the 
Buddha”s teachings. The Buddha and his great disciples dịd not achieve 
therr ulimate goal by accident. The Buddha and his disciples were 
once ordinary sentient beings like us. They were once afflicted by the 
1mpurities of the mind, attachment, aversion, and Ignorance. They all 
became either Buddhas or SaInts now, but for us, we are still creating 
and creating more and more unwholesome deeds and continuing øgoing 
up and down in the cycle of birth and death? Devout Buddhists should 
listen to the Buddha”s teachings, should purIfy our actions, words and 
mind to achieve true wisdom, the wisdom that help us understand the 
truth and to attain the ultimate goal of Buddhism. In other words, IÝ we 
sincerely cultivate in accordance with the Buddhaˆs teachings, one day 
not foo far, everyone of us would be able to do good deeds, to avoid 
bad deeds; everyone of us would try our best to help others whenever 
possible and not to harm anyone, our mind would be mindful at all 
times. Thus there 1s no doubt that the Buddhaˆs Dharma will benefit us 
with happiness and prosperity 1n this life and In the next. Eventually, 1t 
wIll lead us to the ultimate goal of liberation, the supreme bliss of 
Nirvana. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Chúng Sanh Con Người 


Chúng sanh nói chung, kể cả vương quốc thảo mộc (những chúng 
sanh vô tình); tuy nhiên, từ “sattva” giới hạn nghĩa trong những chúng 
sanh có lý lẽ, tâm thức, cảm thọ. Những chúng sanh có tri giác, nhạy 
cảm, sức sống, và lý trí. Chúng sanh là những sinh vật có thần thức và 
sống trong lục đạo (trời, người, a-tu-la, súc sanh, ngạ quỷ, và địa ngục). 
Có thể nói rằng tất cả chúng sanh đều có tánh giác hay Phật Tánh. Từ 
“Chúng sanh” nói đến tất cả những vật có đời sống. Mỗi sinh vật đến 
với cõi đời này là kết quả của nhiều nguyên nhân và điều kiện khác 
nhau. Những sinh vật nhỏ nhất như con kiến hay con muỗi, hay ngay cả 
những ký sinh trùng thật nhỏ, đều là những chúng sanh. Chúng hữu tình 
là những chúng sanh có tình cảm và lý trí. Phi tình chúng sanh là những 
chúng sanh không có tình cảm và lý trí. Trong triết lý Phật giáo, chúng 
sanh là một sinh vật có lý trí, nghĩa là sinh vật ấy biết được những gì 
đang xãy ra quanh mình và có khả năng suy tưởng. Trong văn học tâm 
lý của Phật giáo, để làm một chúng hữu tình phải có đủ năm thứ: 1) 
cảm thọ, 2) suy tưởng phân biệt, 3) hành uẩn, 4) tác ý, 5) cảm xúc. 
Chúng sanh có nhiều loại dị biệt, nhưng nói chung chỉ có hai loại là 
thiện và ác, và mỗi thứ đều khác nhau. Mỗi thứ tạo những nghiệp 
riêng, rồi thọ những quả báo riêng. Nói chung, tất cả chúng sanh đều ở 
trong pháp Ngũ Uẩn. Mỗi chúng sanh là sự kết hợp của những thành 
tố, có thể phân biệt thành năm phân: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Do 
đó, chúng sanh nầy không khác với chúng sanh khác, và con người 
bình thường không khác với các bậc Thánh nhân. Nhưng do bản chất 
và hình thể của năm yếu tố tổn tại trong từng cá thể được thành lập, 
nên chúng sanh nây có khác với chúng sanh khác, con người bình 
thường có khác với các bậc Thánh. Sự kết hợp năm uẩn nầy là kết quả 
của nghiệp và thay đổi từng sát na, nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới 
thay cho thành tố cũ đã tan rã hoặc biến mất. Năm uẩn được kết hợp 
sẽ thành một hữu tình từ vô thủy, hữu tình ấy đã tạo nghiệp với sự 
chấp thủ định kiến của cái ngã và ngã sở. Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp 
méo hoặc che mờ bởi vô minh, nên không thấy được chân lý của từng 
sát na kết hợp và tan rã của từng thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, 
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vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô thường của chúng. Một người thức 
tỉnh với sự hiểu biết với phương pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ 
được bản chất của chư pháp, nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết 
hợp lại và không có một thực thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là 
linh hồn cả. 

Theo Đức Phật, con người không được tạo ra bởi thượng đế sáng 
tạo, cũng không là kết quả của một tiến trình tiến hóa lâu dài theo như 
thuyết tiến hóa của Darwin cũng như thuyết Tân tiến hóa. Theo giáo 
pháp của Đức Phật, con người đã từng hiện hữu, không nhất thiết là 
trên địa cầu này. Sự hiện hữu của con người tại bất cứ nơi đặc biệt nào 
cũng đều bắt đầu bằng sự phát khởi tinh thần về “nghiệp của con 
người.” Tâm, chứ không phải là thân, là yếu tố chính trong tiến trình 
này. Con người không độc lập với những hình thức khác của chúng 
sanh trong vũ trụ và con người có thể tái sanh vào những đường khác 
trong sáu đường sanh tử. Cũng như vậy, các chúng sanh khác cũng có 
thể tái sanh làm người. Cái chân lý tối thượng của chúng sanh của 
chúng sanh là Phật Tánh và cái Phật Tánh này không thể tạo mà cũng 
không thể diệt. Từ vô thỉ, khi trời đất chưa có, chưa có con người, chưa 
có trái đất, chưa có sinh vật, chưa có cái gọi là thế giới; căn bản là 
chưa có thứ gì hiện hữu. Và rồi, vào lúc thành lập kiếp, khi ấy sự vật 
bắt đầu hiện hữu, con người từ từ xuất hiện. Họ từ đâu đến? Có người 
nói rằng họ tiến hóa từ loài khỉ. Nhưng loài khỉ tiến hóa từ đâu? Nếu 
con người tiến hóa từ loài khỉ, thì tại sao bây giờ không thấy con người 
tiến hóa từ khỉ nữa? Điều này thật là lạ. Những người chủ xướng 
thuyết này quả là không có sự hiểu biết. Họ chỉ để ra một vài thuyết 
đặc biệt nào đó mà thôi. Tại sao con người lại không tiến hóa từ những 
loài chúng sanh khác, mà phải từ loài khỉ? Trong khuôn khổ hạn hẹp 
của chương sách này, chúng ta không đi tìm hiểu về nguồn gốc của con 
người, chúng ta chỉ nói về chúng ta là những chúng sanh con người mà 
thôi. 

Theo quan điểm Phật giáo, con người là những chúng sanh có tâm 
trí đã nâng cao hay phát triển, biết phân biệt đâu là hợp và không hợp 
với luân lý đạo đức hơn những chúng sanh khác. Cảnh giới trong đó 
hạnh phúc và khổ đau lẫn lộn. Chư vị Bồ Tát thường chọn tái sanh vào 
cảnh nây vì ở đây có nhiều hoàn cảnh thuận lợi để hành những pháp 
cần thiết nhằm thành tựu quả vị Phật. Kiếp sống cuối cùng của các vị 
Bồ Tát thường ở cảnh người. Nhân đạo là một trong sáu đường trong 


45 


vòng luân hồi trong đó chúng sanh có thể được sanh vào. Chúng sanh 
con người có suy tưởng trong dục giới, những nghiệp trong quá khứ ảnh 
hưởng đến hoàn cảnh hiện tại. Con người chiếm một vị trí rất quan 
trọng trong vũ trụ của Phật giáo, vì con người có quyển năng quyết 
định cho chính họ. Đời sống con người là sự hỗn hợp của hạnh phúc và 
đắng cay. Chúng sanh con người có suy tưởng trong dục giới, những 
nghiệp trong quá khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh hiện tại. Con người 
chiếm một vị trí rất quan trọng trong vũ trụ của Phật giáo, vì con người 
có quyền năng quyết định cho chính họ. Đời sống con người là sự hỗn 
hợp của hạnh phúc và đắng cay. Theo Đức Phật, con người có thể 
quyết định dành cuộc đời cho những mục tiêu ích kỷ, bất thiện, một 
hiện hữu suông rỗng, hay quyết định dành đời mình cho việc thực hiện 
các việc thiện làm cho người khác được hạnh phúc. Trong nhiều trường 
hợp, con người cũng có thể có những quyết định sinh động để uốn nắn 
đời mình theo cách nây hay cách khác; con người có cơ hội nghĩ đến 
đạo và giáo lý của Ngài hầu hết là nhằm cho con người, vì con người 
có khả năng hiểu biết, thực hành và đi đến chứng ngộ giáo lý. Chính 
con người, nếu muốn, họ có thể chứng nghiệm giác ngộ tối thượng và 
trở thành Phật, đây là hạnh phúc lớn không phải chỉ chứng đắc sự an 
tịnh và giải thoát cho mình, mà còn khai thị đạo cho nhiều người khác 
do lòng từ bi. Cơ hội được tái sanh làm con người rất ư là hãn hữu, 
chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Được sinh ra làm người là điều vô 
cùng quý báu, một cơ hội lớn lao không nên để uống phí. Giả tỷ có 
một người ném vào đại dương một mảnh ván, trên mảnh ván có một lỗ 
hỏng, mảnh ván trôi dạt do nhiều luông gió và nhiều dòng nước xô đẩy 
trên đại dương. Trong đại dương có một con rùa chột mắt, một trăm 
năm mới ngoi lên mặt biển một lần để thở. Dù cho mất cả một đại 
kiếp, con rùa cũng khó mà trồi lên mặt nước và chui vào lỗ hỏng của 
mảnh ván ấy. Cũng thế, nếu một khi người ta đã bị đọa xuống ba cảnh 
giới đầy thống khổ hay hạ tam đồ, thì việc được tái sanh làm người 
cũng thật là hiếm hoi.” Nói tóm lại, Phật giáo cho rằng việc sanh ra 
trong cõi người là một trong những hình thức đời sống lý tưởng nhất vì 
rất thuận lợi cho việc tu tập để có thể bước lên những con đường dẫn 
đến đất Phật. Tuy nhiên, trước khi chúng sanh con người có thể bước 
lên đường dẫn đến đất Phật, chúng sanh ấy phải trước tiên làm được 
một con người trọn vẹn. 
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Làm một con người trọn vẹn có nghĩa là làm một con người với 
đầy đủ đức hạnh của nhân đạo. Đức hạnh của nhân đạo là không đi 
ngược lại những gì hợp lý và đúng đắn. Bất luận làm việc gì, bạn nên 
xem xét bổn phận của mình là giúp đở người khác. Về phương diện lợi 
ích, thời gian, văn hóa hay trí huệ, hoặc tất cả mọi sự, nếu mình làm 
trở ngại người khác, không làm lợi ích cho ai cả, tức là mình đã đi 
ngược lại với đạo đức. Vì thế mà nhất cử nhất động, nhất ngôn nhất 
hạnh mình không nên đi ngược lại với đạo đức căn bản. Nếu muốn tu 
tập Phật đạo, trước tiên nên tu dưỡng đạo đức nhân đạo, không có đức 
hạnh nhân đạo thì không thể tu Phật đạo được. Có người muốn tu đạo 
thì ma chướng tới tìm, bởi vì người nầy chẳng có đức hạnh. Vì thế 
người ta nói “Đạo đức là gốc, tiền tài là ngọn.” Đạo đức giống như mặt 
trời mặt trăng, giống như trời và đất, và cũng giống như tánh mạng con 
người vậy. Không có đạo đức thì mình không có tánh mạng, không có 
mặt trời mặt trăng, và cũng chẳng có trời đất. Như vậy, đạo đức nghĩa 
là gì? Đạo đức là lấy việc làm lợi ích cho người khác làm chủ, không 
làm chướng ngại người khác làm tông chỉ, trong tâm lúc nào cũng đầy 
đủ Nhân, Nghĩa, Lễ, trí, Tín, Liêm, Sỉ, Trung, Hiếu, Để. Theo Khổng 
giáo, “Nhân” là thương người thương vật; nhân là tâm nhân ái không 
muốn sát sanh hại vật. “Nghĩa” là ở phải với mọi người, khi thấy điều 
gì có nghĩa thì phải dũng cảm mà làm. Khi thấy ai gặp nạn tai thì phải 
tận lực giúp đỡ. Với bạn bè mình phải có đạo nghĩa, khi giúp ai không 
cần có điều kiện gì cả, không mang tâm mưu đồ, mong được đền ơn 
đáp nghĩa. Nghĩa là lòng nhận thức biết làm chuyện phải và làm hết 
sức đúng đắn, đúng với trung đạo, không thái quá, cũng không thiếu 
sót, không nghiêng về bên phải cũng không lệch qua bên trái, lúc nào 
cũng trung đạo. Hiểu biết nghĩa lý thì không trộm cắp. Người có lễ 
nghĩa không bao giờ trộm cắp vật gì của ai. “LỄ” tức là lễ phép, biết 
kẻ lớn người nhỏ. Đối với mọi người mình phải lễ phép, phải hết sức 
khiêm nhường. Nếu không có lễ thì mình có khác gì loài súc sanh? Lễ 
phép tối thiểu của một con người là phải biết chào hỏi đối với các bậc 
trưởng thượng. Nếu mình có lễ mạo thì mình sẽ không bao giờ phạm 
chuyện gian dâm. Ăn cắp và tà dâm đều là những thứ không hợp với 
lễ nghĩa, đi ngược lại với luân thường. Đối với người thường thì trí có 
nghĩa là lương trí. Người có trí huệ thì không bao giờ uống rượu, hay 
xử dụng xì ke ma túy, những thứ độc dược. Người ngu sỉ thì mới làm 
những thứ điên đảo nầy. Tín tức là biết giữ sự tin cậy, tín nhiệm. Đối 


47 


với bạn bè phải có tín nhiệm, hứa chuyện gì là phải làm chuyện đó, 
chứ không thất tín hay sai hẹn. Hơn nữa, người có chữ tín không bao 
giờ nói dối. Liêm tức là liêm khiết. Người liêm khiết gặp bất luận 
hoàn cảnh nào cũng không tham cầu, chẳng muốn thọ hưởng tiện nghi. 
Hơn nữa, người con Phật phải biết quên mình mà làm chuyện lợi lạc 
cho người khác. Sỉ tức là biết hổ thẹn. Gặp chuyện gì không hợp với 
đạo lý, hay đi ngược lại với lương tâm của mình, thì tuyệt đối không 
làm. Trung tức là trung thành. Một người công dân tốt phải trung thành 
với đất nước của mình. Hiếu có nghĩa là thảo với các bậc cha mẹ là 
bổn phận căn bản của con cái. Hiếu thảo là báo đáp công ơn dưỡng 
dục của cha mẹ, và hiếu thảo cũng là biết vâng lời dạy bảo của cha 
mẹ. Để có nghĩa là kính trọng người lớn hơn mình. 

Thật là sai lầm khi nghĩ rằng nhân sinh quan và vũ trụ quan của 
đạo Phật là một quan niệm bi quan, rằng con người luôn sống trong 
tinh thần bi quan yếm thế. Ngược lại, người con Phật mỉm cười khi họ 
đi suốt cuộc đời. Người nào hiểu được bản chất thật của cuộc sống, 
người ấy hạnh phúc nhất, vì họ không bị điên đảo bởi tính chất hư ảo, 
vô thường của vạn vật. Người ấy thấy đúng thật tướng của vạn pháp, 
chứ không thấy như cái chúng dường như. Những xung đột phát sanh 
trong con người khi họ đối đầu với những sự thật của cuộc đời như 
sanh, lão, bệnh, tử, vân vân, nhưng sự điên đảo và thất vọng nầy 
không làm cho người Phật tử nao núng khi họ sẵn sàng đối diện với 
chúng bằng lòng can đảm. Quan niệm sống như vậy không bi quan, 
cũng không lạc quan, mà nó là quan niệm thực tiễn. Người không biết 
đến nguyên tắc hằng chuyển trong vạn pháp, không biết đến bản chất 
nội tại của khổ đau, sẽ bị điên đảo khi đương đầu với những thăng 
trầm của cuộc sống, vì họ không khéo tu tập tâm để thấy các pháp 
đúng theo thực tướng của chúng. Việc xem những lạc thú là bển vững, 
là dài lâu của con người, dẫn đến biết bao nhiêu nỗi lo toan, khi mọi 
chuyện xãy ra hoàn toàn trái ngược với sự mong đợi của họ. Do đó, 
việc trau dồi, tu tập một thái độ xả ly đối với cuộc sống, với những gì 
liên quan đến cuộc sống thật là cần thiết. Thái độ xả ly hay thản nhiên 
vô chấp nầy không thể tạo ra những bất mãn, thất vọng và những xung 
đột nội tâm, bởi vì nó không chấp trước vào thứ nầy hay thứ khác, mà 
nó giúp chúng ta buông bỏ. Điều nầy quả là không dễ, nhưng nó là 
phương thuốc hữu hiệu nhất nhằm chế ngự, nếu không muốn nói là 
loại trừ những bất toại nguyện hay khổ đau. Đức Phật thấy khổ là khổ, 
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hạnh phúc là hạnh phúc, và Ngài giải thích rằng mọi lạc thú thế gian, 
giống như các pháp hữu vi khác, đều phù du và hư ảo. Ngài cảnh tỉnh 
mọi người không nên quan tâm quá đáng đến lạc thú phù du ấy, vì 
không sớm thì muộn cũng dẫn đến khổ đau phiển não. Xả là phương 
thuốc giải độc hữu hiệu nhất cho cả hai thái độ bi quan và lạc quan. 
Xả là trạng thái quân bình của Tâm, không phải là trạng thái lãnh đạm 
thờ ơ. Xả là kết quả của một cái tâm đã được an định. Thật ra, giữa 
thái độ bình thần khi xúc chạm với những thăng trầm của cuộc sống là 
điều rất khó, thế nhưng đối với người thường xuyên trau dồi tâm xả sẽ 
không đến nỗi bị nó làm cho điên đảo, Hạnh phúc tuyệt đối không thể 
phát sinh nơi những øì do điều kiện và sự kết hợp tạo thành (các pháp 
hữu vi). Những gì chúng ta ấp ủ với bao nỗi hân hoan vào giây phút 
nầy, sẽ biến thành đau khổ vào giây phút kế. Lạc thú bao giờ cũng 
thoáng qua và không bền vững. Sự thỏa mãn đơn thuần của giác quan 
mà chúng ta gọi là lạc, là thích thú, nhưng trong ý nghĩa tuyệt đối của 
nó thì sự thỏa mãn như vậy không phải là điều đáng mừng. Vui cũng là 
khổ, là bất toại nguyện, vì nó phải chịu sự chi phối của luật vô thường. 
Nếu có cái nhìn đầy trí tuệ như vậy, chúng ta sẽ thấy được các pháp 
đúng theo tính chất của nó, trong ánh sáng chân thật của nó, có thể 
chúng ta sẽ nhận ra rằng thế gian nầy chẳng qua chỉ là tuổng ảo hóa, 
nó dẫn những ai dính mắc vào nó đi lầm đường lạc lối. Tất cả những 
thứ gọi là lạc thú đều là phù du, là sự mở màn cho đau khổ mà thôi. 
Chúng chỉ nhất thời xoa dịu những vết lở lói thẩm hại của cuộc đời. 
Đây chính là những gì thường được hiểu là khổ trong đạo Phật. Do 
biến hoại, chúng ta thấy rằng khổ không bao giờ ngừng tác động, nó 
vận hành dưới dạng thức nầy hay dạng thức khác. 

Hầu hết ai trong chúng ta đều cũng phải đồng ý rằng trong tất cả 
các loài sinh vật, con người là những sinh vật độc nhất trong hoàn vũ 
có thể hiểu được chúng ta đang làm cái gì và sẽ làm cái gì. So sánh với 
các loài khác thì con người có phần thù thắng và hoàn hảo hơn chẳng 
những về mặt tinh thần, tư tưởng, mà còn về phương diện khả năng tổ 
chức xã hội và đời sống nữa. Đời sống của con người không thể nào bị 
thay thế, lập lại hay quyết định bởi bất cứ một ai. Một khi chúng ta 
được sanh ra trong thế giới này, chúng ta phải sống một cuộc sống của 
chính mình sao cho thật có ý nghĩa và đáng sống. Chính vì thế mà cổ 
đức có dạy: “Con người là một sinh vật tối linh” hay con người được 
xếp vào hàng ưu tú hơn các loài khác. Và Đức Phật dạy trong kinh Ưu 
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Bà Tắc: “Trong mọi loài, con người có những căn và trí tuệ cần thiết. 
Ngoài ra, điều kiện hoàn cảnh của con người không quá khổ sở như 
những chúng sanh trong địa ngục, không quá vui sướng như những 
chúng sanh trong cõi trời. Và trên hết, con người không ngu sĩ như loài 
súc sanh.” Như vậy con người được xếp vào loại chúng sanh có nhiều 
ưu điểm. Con người có khả năng xây dựng và cải tiến cho mình một 
cuộc sống toàn thiện toàn mỹ. Phật giáo xem con người là một chúng 
sanh rất nhỏ, không chỉ về sức mạnh mà còn về tuổi thọ. Con người 
không hơn gì các sinh vật khác trong vũ trụ này ngoại trừ khả năng 
hiểu biết. Con người được coi như là một sinh vật có văn hóa, biết hòa 
hợp với sinh vật khác mà không hủy hoại chúng. Tôn giáo được con 
người đặt ra cũng với mục đích ấy. Mọi sinh vật sống đều chia sẻ cùng 
lực sống truyền cho con người. Con người và những sinh vật khác là 
một phần của sinh lực vũ trụ mang nhiều dạng thức khác nhau trong 
những kiếp tái sanh vô tận, chuyển từ người thành vật tới những hình 
thái siêu phàm và rồi trở lại trong một chu kỳ bất tận. Theo vũ trụ luận 
Phật giáo, con người chỉ đơn giản là một cư dân trên một trong những 
cảnh giới hiện hữu mà các chúng sanh khác cũng có thể đến sau khi 
chết. Thế giới con người là sự pha trộn vừa phải giữa hạnh phúc và 
khổ đau, con người ở trong một vị trí thuận lợi để tạo hay không tạo 
nghiệp mới, và như vậy con người có thể uốn nắn định mệnh của chính 
mình. Con người quả thực là người Sáng Tạo và người Cứu Tỉnh của 
chính mình. Nhiều người tin rằng tôn giáo từ trời đi xuống, nhưng 
người Phật tử biết rằng Phật giáo khởi thủy từ trái đất và tiến dần lên 
trời, lên Phật. Như trên đã nói, sự khó khăn về việc được sanh làm 
người nó khó như việc con rùa biển một mắt, từ đáy biển trồi lên trong 
một bọng cây, thấy được vầng nhựt nguyệt, rồi theo lượn sóng mà tấp 
vào bờ. Rùa mù gặp khúc gổ trôi giữa biển đã là khó, ví với sanh làm 
người và gặp được Phật Pháp lại càng khó hơn (ý nầy ví với một con 
rùa mù giữa biển khơi mà vớ được khúc gỗ nổi. Theo Kinh Tạp A 
Hàm, trong biển cả có một con rùa mù, sống lâu vô lượng kiếp, cả 
trăm năm mới trồi đầu một lần. Có một khúc cây, trên có một lỗ lỏng, 
đang trôi dật dờ trên mặt nước, rùa ta khi trồi lên đến mặt nước cũng 
vừa chạm vào bọng cây. Kẻ phàm phu lăn trôi trong biển đời sanh tử, 
muốn trở lại được thân người quả là khó hơn thế ấy). 

Con người là những chúng sanh có tâm trí đã nâng cao hay phát 
triển, biết phân biệt đâu là hợp và không hợp với luân lý đạo đức hơn 
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những chúng sanh khác. Cảnh giới trong đó hạnh phúc và khổ đau lẫn 
lộn. Chư vị Bồ Tát thường chọn tái sanh vào cảnh nầy vì ở đây có 
nhiều hoàn cảnh thuận lợi để hành những pháp cần thiết nhằm thành 
tựu quả vị Phật. Kiếp sống cuối cùng của các vị Bồ Tát thường ở cảnh 
người. Nhân đạo là một trong sáu đường trong vòng luân hồi trong đó 
chúng sanh có thể được sanh vào. Chúng sanh con người có suy tưởng 
trong dục giới, những nghiệp trong quá khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh 
hiện tại. Con người chiếm một vị trí rất quan trọng trong vũ trụ của 
Phật giáo, vì con người có quyển năng quyết định cho chính họ. Đời 
sống con người là sự hỗn hợp của hạnh phúc và đắng cay. 

Đạo Phật coi thân người như cái túi da ô uế. Phật tử chơn thuần 
chớ nên quá trân quý thân nầy. Kỳ thật, nó chỉ là cái túi da hôi thúi. 
Phải ha ý nghĩ đó chúng ta mới có thể dụng công tu hành được. Nếu 
không ha được nó, chúng ta sẽ biến thành nô lệ của nó và từ sáng sớm 
đến chiều tối chúng ta sẽ chỉ một bể phục vụ cho nó mà thôi. Người 
con Phật chơn thuần phải coi thân nầy như một cái túi da hôi thúi, 
nghĩa là tránh sự coI trọng nó. Coi nó là quan trọng là chướng ngại lớn 
trên bước đường tu tập của chúng ta. Chúng ta phải mượn cái giả để tu 
lấy cái thật, tức là chỉ xem thân nầy như một phương tiện mà thôi. 
Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 26, Thiên thần dâng cho Đức 
Phật một ngọc nữ với ý đồ phá hoại tâm ý của Phật. Phật bảo: “Túi da 
ô uế, người đến đây làm gì? Đi đi, ta không dùng đâu.” Thiên thần 
càng thêm kính trọng, do đó mà hỏi về ý của Đạo. Đức Phật vì ông mà 
giảng pháp. Ông nghe xong đắc quả Tu-Đà-Hoàn.” Tuy nhiên, cũng 
theo đạo Phật, thì “nhân đạo” là con đường lý tưởng cho chúng sanh tu 
tập và đạt thành Phật quả, vì họ không phải thường xuyên chịu đựng 
khổ đau như các chúng sanh trong ba đường dữ (địa ngục, ngạ quỷ và 
súc sanh), họ cũng không có những đời sống quá sung sướng của chư 
thiên để xao lãng việc tu tập. Ngược lại, họ chịu khổ đau vừa đủ để 
thấy được thực tánh của vạn hữu (vô thường, khổ và vô ngã). Vì vậy 
mà Đức Phật dạy, “con người có thể quyết định dành cuộc đời cho 
những mục tiêu ích kỷ, bất thiện, một hiện hữu suông rỗng, hay quyết 
định dành đời mình cho việc thực hiện các việc thiện làm cho người 
khác được hạnh phúc.” Trong nhiều trường hợp, con người cũng có thể 
có những quyết định sinh động để uốn nắn đời mình theo cách nây hay 
cách khác; con người có cơ hội nghĩ đến đạo và giáo lý của Ngài hầu 
hết là nhằm cho con người, vì con người có khả năng hiểu biết, thực 
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hành và đi đến chứng ngộ giáo lý. Chính con người, nếu muốn, họ có 
thể chứng nghiệm giác ngộ tối thượng và trở thành Phật, đây là hạnh 
phúc lớn không phải chỉ chứng đắc sự an tịnh và giải thoát cho mình, 
mà còn khai thị đạo cho nhiều người khác do lòng từ bi. Cơ hội được 
tái sanh làm con người rất ư là hãn hữu, chính vì thế mà Đức Phật dạy: 
“Được sinh ra làm người là điều vô cùng quý báu, một cơ hội lớn lao 
không nên để uống phí, bởi vì con người khác với con vật vì chỉ có con 
người mới có khả năng phát triển trí tuệ và hiểu biết phản ảnh được lý 
luận của mình mà thôi. Con người có nghĩa là một chúng sanh có khả 
năng hay có cái tâm để suy nghĩ. Mục đích chân chánh và thành thực 
của tôn giáo là giúp cho con người ấy suy nghĩ đúng để nâng con người 
ấy lên trên tầm của con vật và giúp con người đạt được hạnh phúc tối 
thượng.” 

Tái sanh vào nhân gian hay cõi người nhờ tu trì ngũ giới (hữu tình 
quan Phật Giáo lấy loài người làm trọng tâm. Con người có thể làm 
lành mà cũng có thể làm ác, làm ác thì bị sa đọa trong ba đường dữ 
như địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh; làm lành thì được sanh lên các đường 
lành như nhơn và thiên, A La Hán, Bích Chi Phật, vân vân). Tuy nhiên, 
có nhiều dị biệt về số phận con người. Tỷ như có kẻ thấp người cao, có 
kẻ chết yểu có người sống lâu, có kẻ tàn tật bệnh hoạn, có người lại 
tráng kiện mạnh khỏe, có người giàu sang phú quí mà cũng có kẻ 
nghèo khổ lầm than, có người khôn ngoan lại có kẻ ngu đần, vân vân. 
Theo nhân sinh quan Phật giáo, tất cả những kết quả vừa kể trên đây 
không phải là sự ngẫu nhiên. Chính khoa học ngày nay cũng chống lại 
thuyết “ngẫu nhiên,” các Phật tử lại cũng như vậy. Người con Phật 
chơn thuần không tin rằng những chênh lệch trên thế giới là do cái gọi 
là đấng Sáng Tạo hay Thượng Đế nào đó tạo ra. Người con Phật không 
tin rằng hạnh phúc hay khổ đau mà mình phải kinh qua đều do sự sáng 
tạo của một đấng Sáng Tạo Tối Thượng. Theo nhân sinh quan Phật 
giáo, những dị biệt vừa kể trên là do nơi sự di truyền về môi sinh, mà 
phần lớn là do nguyên nhân hay nghiệp, không chỉ ngay bây giờ mà 
còn do nơi quá khứ gần hay xa. Chính con người phải chịu trách nhiệm 
về hạnh phúc hay khổ sở của chính mình. Con người tạo thiên đường 
hay địa ngục cho chính mình. Con người là chủ tế định mệnh của mình, 
con người là kết quả của quá khứ và là nguồn gốc của tương lai. 

Nói một cách khách quan, cơ hội được tái sanh làm con người rất ư 
là hãn hữu, nếu không muốn nói là vô cùng khó khăn. Chính vì thế mà 
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Đức Phật dạy: “Được sinh ra làm người là điều vô cùng quý báu, một 
cơ hội lớn lao không nên để uống phí. Giả tỷ có một người ném vào 
đại dương một mảnh ván, trên mảnh ván có một lỗ hỏng, mảnh ván 
trôi dạt do nhiều luồng gió và nhiều dòng nước xô đẩy trên đại dương. 
Trong đại dương có một con rùa chột mắt, một trăm năm mới ngoi lên 
mặt biển một lần để thở. Dù cho mất cả một đại kiếp, con rùa cũng 
khó mà trồi lên mặt nước và chui vào lỗ hỏng của mảnh ván ấy. Cũng 
thế, nếu một khi người ta đã bị đọa xuống ba cảnh giới đầy thống khổ 
hay hạ tam đồ, thì việc được tái sanh làm người cũng thật là hiếm hoi.” 
Cõi người sướng khổ lẫn lộn, nên dễ tiến tu để đạt thành quả vị Phật; 
trong khi các cõi khác như cõi trời thì quá sướng nên không màng tu 
tập, cõi súc sanh, ngạ quỷ và địa ngục thì khổ sở ngu tối, nhơ nhớp, ăn 
uống lẫn nhau nên cũng không tu được. Trong các trân bảo, sinh mạng 
là hơn, nếu mạng mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao cho thân mạng 
nầy được sống còn, thì lo chi không có ngày gầy dựng nên cơ nghiệp. 
Tuy nhiên, vạn vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng hữu vị, tất 
phải có ngày bị hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là có tử; tuy 
nói trăm năm, nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa sương, như hoa 
hiện trong gương, như trăng lồng đáy nước, hơi thở mong manh, chứ 
nào có bền lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra đã 
không mang theo một đồng, nên khi chết rồi cũng không cầm theo một 
chữ, suốt đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt cuộc vô ích cho 
bản thân mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải ấy 
liền trở qua tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có một 
chút phước lành nào để cho thần thức nương cậy về kiếp sau, cho nên 
phải đọa vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên thiết mộc 
khai hoa dị, nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt ngàn 
năm mà nay nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người một khi 
đã mất đi thì muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ những gì Phật dạy: “Thân người khó được, Phật 
pháp khó gặp. Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho thời 
gian luống qua vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” 

Ngày nay con người đang làm việc không ngừng trên mọi phương 
diện nhằm cải thiện thế gian. Các nhà khoa học đang theo đuổi những 
công trình nghiên cứu và thí nghiệm của họ với sự quyết tâm và lòng 
nhiệt thành không mệt mỏi. Những khám phá hiện đại và các phương 
tiện truyền thông liên lạc đã tạo những kết quả đáng kinh ngạc. Tất cả 
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những sự cải thiện nầy, dù có những lợi ích của nó và đáng trân trọng, 
nhưng vẫn hoàn toàn thuộc về lãnh vực vật chất và nằm ở bên ngoài. 
Trong cái hợp thể của thân và tâm của con người còn có những điều kỳ 
diệu chưa từng được thăm dò, mà dù cho các nhà khoa học có bỏ ra 
hàng nhiều năm nghiên cứu cũng chưa chắc đã thấy được. Thật tình 
mà nói, cái thế gian mà các nhà khoa học đang cố gắng cải thiện nầy, 
theo quan điểm của đạo Phật, đang phải chịu rất nhiều biến đổi trên 
mọi lãnh vực của nó, và rằng không ai có khả năng làm cho nó hết 
khổ. Cuộc sống của chúng ta vô cùng bi quan với tuổi già, bao phủ với 
sự chết, gắn bó với vô thường. Đó là những tính chất cố hữu của cuộc 
sống, cũng như màu xanh là tính chất cố hữu của cây vậy. Những phép 
mâu và sức mạnh của khoa học dù toàn hảo đến đâu cũng không thể 
thay đổi được tính chất cố hữu nầy. Sự huy hoàng và bất tử của những 
tia nắng vĩnh hằng đang chờ, chỉ những ai có thể dùng ánh sáng của trí 
tuệ và giới hạnh để chiếu sáng và giữ gìn đạo lộ mà họ phải vượt qua 
con đường hầm tăm tối, bất hạnh của cuộc đời. Con người của thế gian 
ngày nay hẳn đã nhận ra bản chất biến đổi vô thường của cuộc sống. 
Mặc dù thấy được như vậy, họ vẫn không ghi nhớ trong tâm và ứng xử 
với sự sáng suốt, vô tư. Sự đổi thay, vô thường lúc nào cũng nhắc nhở 
con người và làm cho họ khổ đau, nhưng họ vẫn theo đuổi cái sự 
nghiệp điên rồ của mình và tiếp tục lăn trôi trong vòng sanh tử luân 
hồi, để bị giằng xé giữa những cơn gió độc của khổ đau phiền não. 

Cổ nhân Đông phương có dạy: “Nhân ư vạn vật tối linh,” tuy 
nhiên, đối với Phật giáo, bất cứ sinh mạng nào cũng đều quý và có giá 
trị như nhau. Nghĩa là không sinh mạng nào quý hơn sinh mạng nào. 
Theo kinh Ưu Bà Tắc, Phật giáo đồng ý trong mọi loài thì con người có 
được các căn và trí tuệ cần thiết. Phật giáo cũng đồng ý rằng điều kiện 
của con người không quá cực khổ như những chúng sanh ở địa ngục 
hay ngạ quỷ. Với Phật giáo, sanh ra làm người là chuyện khó. Nếu 
chúng ta sanh ra làm người, với nhiều phẩm chất cao đẹp, khó có trong 
đời. Vì vậy chúng ta phải cố gắng làm cho kiếp sống này trở nên có ý 
nghĩa hơn. Ngoài ra, con người có trí thông minh. Phẩm chất quý báu 
này giúp chúng ta có thể tìm hiểu được ý nghĩa đích thực của cuộc 
sống và tu tập giác ngộ. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng kiếp 
sống kế tiếp của chúng ta như thế nào là tùy vào những hành động và 
những thói quen mà chúng ta thành lập trong hiện tại. Vì vậy mục đích 
của chúng ta ngay trong kiếp này hoặc là giải thoát khỏi luân hồi sanh 
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tử, hoặc là trở thành một bậc chánh đẳng chánh giác. Và hơn hết, là 
chúng ta biến cuộc sống quý báu này thành một đời sống viên mãn 
nhất trong từng phút từng giây. Muốn được như vậy, khi làm việc gì 
mình phải ý thức được mình đang làm việc ấy, chứ không vọng động. 
Theo quan điểm Phật giáo, chúng ta đang có kiếp sống của con người 
với nhiều phẩm chất cao đẹp khó có trong đời. Vì vậy mà chúng ta nên 
làm cho kiếp sống này có ý nghĩa hơn. Thông thường chúng ta cứ nghĩ 
rằng kiếp con người mà mình đang có là chuyện đương nhiên và vì vậy 
mà chúng ta hay vương vấn níu kéo những cái mà chúng ta ưa thích và 
sắp xếp mong cầu cho được theo ý mình, trong khi sự việc vận hành 
biến chuyển theo quy luật riêng của chúng. Suy nghĩ như vậy là không 
thực tế và khiến chúng ta phải phiển muộn. Tuy nhiên, nếu chúng ta ý 
thức rằng chúng ta đang có những phẩm chất cao quý và ý thức rằng 
mọi việc trong cuộc sống của chúng ta đang diễn ra một cách tốt đẹp 
thì chúng ta sẽ có một cái nhìn tích cực và một cuộc sống an vui hơn. 
Một trong những phẩm chất cao quý mà chúng ta đang có là trí thông 
minh của con người. Phẩm chất quý báu này khiến chúng ta có thể 
hiểu được ý nghĩa đích thực của cuộc sống và cho phép chúng ta tiến 
tu trên đường đi đến giác ngộ. Nếu tất cả các giác quan của chúng ta 
như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, vân vân còn nguyên vẹn thì chúng ta có 
thể nghe chánh pháp, đọc sách về chánh pháp và suy tư theo chánh 
pháp. Chúng ta thật may mắn được sanh ra trong thời đại lịch sử mà 
Đức Phật đã thị hiện và giảng dạy Chánh pháp. Từ thời Đức Phật đến 
nay, chánh pháp thuần khiết này đã được truyền thừa qua nhiều thế 
hệ. Chúng ta cũng có cơ may có nhiều vị đạo sư có phẩm hạnh dạ y dỗ, 
và những giáo đoàn xuất gia với những cộng đồng pháp lữ chia sẻ lợi 
lạc và khuyến tấn chúng ta trên bước đường tu tập. Những ai trong 
chúng ta có may mắn sống trong các xứ sở ấp ủ bảo vệ tự do tôn giáo 
nên việc tu tập không bị giới hạn. Hơn nữa, hiện nay hầu hết chúng ta 
đều có cuộc sống không quá nghèo khổ, thức ăn đồ mặc đầy đủ và chỗ 
ở yên ổn, đó là cơ sở để chúng ta tiến tu mà không phải lo lắng về 
những nhu cầu vật chất. Tâm thức chúng ta không bị các tà kiến hay 
định kiến che chắn quá nặng nể, chúng ta có tiểm năng để làm những 
việc lớn lao trong cơ hội hiện tại, chúng ta phải trân trọng, phải khai 
triển cái nhìn dài hạn cho cuộc tu tập này vì kiếp sống hiện tại của 
chúng ta rất ngắn ngủi. Phật tử thuần thành phải luôn nhớ rằng tâm 
thức chúng ta không dừng lại khi chúng ta rủ bỏ xác thân tứ đại này. 
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Tâm thức chúng ta không có hình dạng hay màu sắc, nhưng khi chúng 
rời thân hiện tại vào lúc chúng ta chết, chúng sẽ tái sanh vào những 
thân khác. Chúng ta tái sanh làm cái gì là tùy thuộc vào những hành 
động trong hiện tại của chúng ta. Vì vậy mà một trong những mục đích 
của kiếp mà chúng ta đang sống là chuẩn bị cho sự chết và những kiếp 
tương lai. Bằng cách đó, chúng ta có thể chết một cách thanh thản với 
ý thức rằng tâm thức chúng ta sẽ tái sinh vào cảnh giới tốt đẹp. Một 
mục đích khác mà chúng ta có thể hướng tới trong việc sử dụng kiếp 
sống này là đạt đến sự giải thoát hay giác ngộ. Chúng ta có thể chứng 
quả vị A La Hán, giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử; hoặc chúng ta 
có thể tiếp tục tu tập để trở thành vị Phật Chánh đẳng Chánh giác, có 
khả năng làm lợi lạc cho mọi người một cách có hiệu quả nhất. Đạt 
đến sự giải thoát, dòng tâm thức của chúng ta sẽ được hoàn toàn thanh 
tịnh và không còn những tâm thái nhiễu loạn. Chúng ta sẽ không còn 
sân hận, ganh ty hay cao ngạo nữa; chúng ta cũng sẽ không còn cảm 
thấy tội lỗi, lo lắng hay phiền muộn nữa, và tất cả những thói hư tật 
xấu đều tan biến hết. Hơn thế nữa, nếu có chí nguyện đạt đến sự giác 
ngộ vì lợi ích cho tha nhân thì lúc ấy chúng ta sẽ phát khởi lòng từ ái 
đối với chúng sanh muôn loài, và biết làm nững việc cụ thể để giúp đỡ 
họ một cách thích hợp nhất. Cũng còn một cách khác nhằm lợi dụng 
cái thân quý báu này là phải sống một đời sống viên mãn nhất trong 
từng giây từng phút. Có nhiều cách để làm được như vậy. Thứ nhất là 
phải sống trong chánh niệm trong từng giây từng phút, tức là hiện hữu 
trọn vẹn ở đây và ngay bây giờ trong từng hành động. Khi chúng ta ăn 
chúng ta tập trung trong việc ăn, cảm nhận được mùi vị và độ nhu 
nhuyễn của thức ăn; khi bước đi chúng ta đặt tâm ý trong những cử 
động liên quan đến việc di chuyển, không để cho tâm thức chúng ta 
lông bông với những tạp niệm. Khi chúng ta lên lầu, chúng ta có thể 
suy nghĩ, “Ta nguyện giúp cho mọi người được sinh vào cảnh giới tốt 
đẹp, được thăng hoa, được giải thoát và giác ngộ.” Khi chúng ta rửa 
chén hay giặt đồ, chúng ta có thể tâm niệm, “Ta nguyện giúp cho mọi 
người có được tâm thức thanh tịnh, không còn những tâm thái nhiễu 
loạn và u mê.” Khi trao vật gì cho al, chúng ta có thể tâm niệm, 
“Nguyện rằng ta có khả năng đáp ứng mọi nhu cầu của chúng sanh.” 
Nói tóm lại, dầu có là một người thường có trí khôn ngoan đến thế 
mấy thì đa phần chúng sanh là những phàm nhân ngu dốt tối tăm. 
Người Phật tử chân thuần nên luôn tự xét mình là một kẻ phàm phu 
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đầy tham sân si, cùng với vô số tội lỗi chất chồng trong quá khứ, hiện 
tại và vị lai, từ đó sanh lòng tàm quí, rồi phát nguyện tu tâm sửa tánh, 
sám hối, ăn năn, y theo lời Phật Tổ đã dạy mà hành trì, tu tập, như là 
tụng kinh, niệm Phật, ngồi thiển, vân vân, cầu cho nghiệp chướng 
chóng được tiêu trừ, mau bước lên bờ giác trong một tương lai rất gần. 
Chúng ta có thể chuyển hóa một cách sinh động trong từng hành động 
với mong ước mang lại hạnh phúc cho người khác. 


Human Beings 


Conscious beings or sentilent beings which possess magical and 
spiritual powers. All the living, which includes the vegetable kingdom; 
however, the term “sattva” limits the meaning to those endowed with 
Teason, consciousness, and feeling. Those who are sentient, sensible, 
animate, and ratlonal. Beings are living beings who have a 
ConscIousness, 1ncluding those of the six realms (heaven, human, asura, 
animal, hungry ghost, and hell). All sentient beings can be said to have 
inherent enlightenment or Buddha-nature. The term “Living beings” 
refer to all creatures that possess life-force. Each individual living 
being comes Into beIng as the result of a varlety of different causes and 
conditions. The smallest living beings as ants, mosquifoes, or even the 
tinlest parasites are living beings. The living, sentlent or those with 
emotions and wisdom. Things, Insentient things or those without 
emotions nor wisdom. In Buddhist philosophy, a sentient being 1s one 
who has a mind, that 1s, something that 1s aware of Its surroundings and 
1s capable of volitional activity. In Buddhist psychologtical literature, 
the minimum necessary requirements for something to be a sentient 
being are the five “omni-present menfal factors” (sarvatraga): Ï) 
feeling (vedana); 2) discrimination (samjna); 3) intention (cetana); 4) 
mental activity (manasikara); 5) contact (sparsa). Beings are different 
1n varIlous ways, including the good and bad seeds they possess. Each 
being creates karma and undergoes 1Ifs Iindividual retribution. Thịs 
process evolves from distinctions that occur in the five skandhas. Every 
being 1s a combination of five elements: rupa, vedana, sanna, sankhara, 
and vinnana. Hence, one being 1s not essentially different from 
another, an ordinary man 1s not different from a perfect saint. But 1s the 
nature and proportion of each of the five constituents existing In an 
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individual be taken Into account, then one being 1s different from 
another, an ordinary man 1s different from a perfect saiInt. The 
combination of elemenfs 1s the outcome of Karma and 1s happening 
every momert, Implying that the disintegratlon of elements always 
precedes it. The elements In a combined state pass as an Individual, 
and from time Immemorial he works under misconception of a self and 
of things relating to a self. His vision being distorted or obscured by 
Ipnorance of the truth he can not perceive the momenfary combination 
and disintegration of elements. Ôn the other hand, he 1s subJect to an 
inclination for them. A perfect man with his vision cleared by the 
Buddhist practices and culture realizes the real state of empirical things 
that an individual consists of the five elements and does not possess a 
permanent and unchanging entfity called soul. 

According to the Buddha, human beings have not created by a 
creator gøod, nor have they been the result of a long process of 
evolution, as suggested by Darwinian and Neo-Darwinian evolutlonary 
theory. According to the Buddhaˆs teachings, there have always been 
people, though not necessarlly on this planet. The appearance of 
physical human bodies In any particular location begins with the mental 
generation of “human karma.” Mind, not physical body, 1s prImary In 
that process. Human beings are not Iindependent of the other forms of 
senfient life in the universe and can be reborn 1n others of the S1x Paths 
of Rebirth. Likewlise, other sentient beings can be reborn as human 
beings. What 1s ultimately real about all living beings 1s their Buddha- 
Nature and that cannot be created or destroyed. At the very beginning, 
before heaven and earth came Info being, there were not any people. 
There was no earth, no living beings, nor anything called a world. 
Basically, none of those things existed at all. And then, at the outset of 
the kalpa, when things were coming Into being, people gradually came 
to exist. Ultimately, where do they come from? Some say that people 
evolved from monkeys. But what do the monkeys evolve from? If 
people evolved from monkeys, then why are there no people evolving 
from monkeys right now? 'This 1s really strange. People who propagate 
this kind of theory basically do not have any understanding. They are 
Just trying to set up some special theory. Why could It not be the case 
that people evolved from other living beings? In the limited frame of 
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this chapter, we are not going back to find the origin of human beings, 
we only talk about us as human beIngs. 

In Buddhist point of view, human beings are living beings in this 
realm have sharp or developed minds, capable of weighty moral and 
Immoral action than any other living beings. The human realm 1s a 
mixture of both pain and pleasure, sufering and hapiness. Bodhisattvas 
always choose this realm as their last existence because It Offers 
opportunity for attaining Buddhahood. The human realm 1s one of the 
six destinies (gati) within cyclic existence (samsara) Into which beings 
may be born. The sentient thinking being in the desire realm, whose 
past deeds affect his present condition. Man occupIes a very Imporftant 
place In the Buddhist cosmos because he has the power of decision. 
Human life 1s a mixture of the happy with a good dash of the bitter. 
The sentient thinking being in the desire realm, whose past deeds 
affect his present condition. Man occuples a very important place In the 
Buddhist cosmos because he has the power of decision. Human lIfe 1s a 
mixture of the happy with a good dash of the bitter. According to the 
Buddha, a man can decide to devote himse]f to selfish, unskilful ends, a 
mere existence, or fo øive purpose to his life by the practice of skilful 
deeds which will make others and himself happy. Still, in many cases, 
man can make the vital decision to shape his life in thịs way or that; a 
man can think about the Way, and 1t was to man that the Buddha gave 
most Of his Important teachings, for men could understand, practice and 
realize the Way. It is man who can experlence, If he wishes, 
Enlightenment and become as the Buddha and the Arahants, this 1s the 
greatest blessing, for not only the secure tranquillity of one person”s 
salvatlon 1s gained but out of compassion the Way 1s shown In many 
others. The opportunity to be reborn as a human being 1s so rare; thus 
the Buddha taught: “Supposing a man threw Into the ocean a plece of 
wood with a hole In 1t and It was then blown about by the varlous winds 
and currents over the waters. In the ocean lived a one-eyed turtle 
which had to surface once 1n a hundred years to breathe. Even In one 
Great Aeon it would be most unlikely In surfacing, to put 1ts head Into 
the hole In that piece of wood. Such 1s the rarity of gaIning birth among 
human beings 1f once one has sunk Into the three woeful levels or three 
lower realms.” In short, Buddhism believes that birth as a human beIng 
1S one Of the most Ideal forms of existence because 1t 1s conducIve to 
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cultivation in order to be able to step on the paths that lead to the 
Buddhaland. However, before a human being can step on the paths that 
lead to the Buddhaland, that being must be a complete human beIng 
first. 

A complete human being means a human being with virtuous 
conducts. Virtuous conduct in Man”s Virtues means conduct that 1s not 
going against what 1s proper and right. In whatever you do, you should 
make 1t your obligation to help others. If you hinder others and cannot 
benefit them 1n terms of profit, time, culture, wisdom, or any other 
aspect, you are acting contrary to morality. Therefore, in every move 
and action, every word and deed, we should always make “not øgoIng 
agaInst morality” our basic rule. If you want to cultivate the Buddhist 
Way, you must first foster virtuous conduct of Man”s Virtues. Without 
virtuous conduct of Man”s virtues, you cannot cultivate the Buddhist 
Way. Some people who want to cultivate will encounter demonic 
obstacles as soon as they start. That 1s due to a lack of virtuous conduct. 
So If 1s sald, “Virtue 1s fundamental Wealth 1s incidental.” Morality 1s 
equivalent to the sun and moon, to Heaven and Earth, and to our very 
le. Lacking morality 1s equivalent to being without life, without the 
sun and moon, and without Heaven and Earth. What 1s morality? 
Morality means to take benefiting others as most important, and to take 
not hindering others as our princIple. It 1s fill our minds with 
humaneness, riphteousness, proprilety, wisdom, and trustworthiness. 
According to Confucianism,”Humaneness” means having a heart of 
humane benevolence, you wIll not Kkill. “Righteousness” means to be 
righteous 1n spirit and courageously do what should be done. When 
people are in difficulty, do our best to help them resolve their 
problems. Treat our friends with a sense of right and honor. Help them 
unconditionally, without any motIives. “Riphteousness” also means 
endowed with common sense, everything you do will be Just right, 
exactly in accord with the Middle Way, neither too much nor too litfe, 
and neither too far to the left nor too far to the right. AlI affairs will be 
carried out in accord with the Middle Way. If you understand what 1s 
right, you will not steal. People who value righteousness wIll not steal 
what belongs to others. “Civility” or “Propriety” refers to etiquette. We 
should treat people with courtesy. IÝ we are discourteous, then we are 
no better than a savage. ÀA minimum propriety for us 1s to be able to 
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greet our elders. Proprlety 1s a kind of courtesy and etiquette. If you 
honor the rules of etiquette, you will not be lewd. Stealing and 
lewdness are phenomena which occur because one Is not in accord 
with righteousnessand propriety, and because one 1s acting contrary to 
the rules of proper conduct. To ordinary people, wIsdom means good 
knowledge. Wise people will not recklessly drink or take drugs. Only 
stupid people will do all sorts of upside-down things. Loyalty means 
faith or sincerity. When we are with our friends, we should be 
trustworthy up to our words. Our actions should be sincere and 
respecfful, and we should not cause others to lose faith in us. 
Furthermore, trustworthy people wIll not tell lies. Incorruptibility refers 
to being pure and honest. No matter what they see, Incorruptible 
people are never greedy or opportunistic. Rather, they are public- 
spirited and unselfish. Shame means a sense of shame. Never do 
anything that goes against reason and conscience. Loyalty means to be 
loyal. À good man should be loyal to our own country. Filiality means 
to be pIous to parents. Filiality 1s the basic duty of any children. By 
being filial, we are repayIng our parents” kindness for ralsing us. 
Fraternal respect means to pay respect to the elderly. Younger people 
should be respectful to their elder siblings and elders. 

Ït is wrong to Iimagine that the Buddhist outlook on life and the 
world 1s a gloomy one, and that the Buddhist 1s In low spirit. Far from 1t, 
a Buddhist smiles as he walks through life. He who understands the 
true nature of life 1s the happIest Individual, for he 1s not upset by the 
evanescent (extremely small) nature of things. He tries to see things as 
they are, and not as they seem to be. Conflicts arise in man when he 1s 
confronted with the facts of life such as aging, 1llness, death and so 
forth, but frustration and disappointment do not vex him when he 1s 
ready to face them with a brave heart. This view of life 1s neither 
p©ssimistic nor optimistic, but the realistic view. The man who I1gnores 
the principle of unrest In things, the Intrinsic nature of suffering, 1s 
upset when confronted with the vicissitudes of life. Man”s recognition 
of pleasures as lasting, leads to much vexation, when things Occur quIte 
contrary to his expectatilons. It Is therefore necessary to cultivate a 
detached outlook towards life and things pertaining to life. Detachment 
can not bring about frustration, disappointment and mental torment, 
because there 1s no clinging to one thing and another, but letting øo. 
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Thịs indeed 1s not easy, but If 1s the sure remedy for controlling, 1ƒ not 
eradicating, unsafisfactoriness. The Buddha sees suffering as suffering, 
and happiness as happiness, and explains that all cosmic pleasure, like 
all other conditioned attachings, 1s evanescent, 1s a passing show. He 
warns man against attaching too much Importance to fleeing pleasures, 
for they sooner or later beget discontent. Equanimity 1s the best 
antidote for both pessimism and optimism. Equanimity 1s evenness of 
mind and not sullen Indifference. lt is the result of a calm, concentrated 
mind. It 1s hard, indeed, to be undisturbed when touched by the realitiles 
of le, but the man who cultivates truth 1s not upset. Absolute 
happiness can not be derived from things conditioned and compounded. 
What we hug In great glee this moment, turns Into a source of 
dissatisfaction the next moment. Pleasures are short-lived, and never 
lasting. The mere gratification of the sense faculties we call pleasure 
and enJoyment, but in the absolute sense of the world such gratification 
1s not happy. Joy too 1s suffering, unsatisfactory; for It 1s transient. lf we 
with our Iinner eye try to see things In theIr proper perspective, 1n theIr 
true light, we will be able to realize that the world 1s but an 1llusion that 
leads astray the beings who cling to it. All the so-called mundane 
pleasures are fleeting, and only an introduction to pain. They gI1ve 
temporary relief from life”s miserable ulcers. This 1s what 1s known as 
suffering produced by change. Thus, we see that suffering never ceases 
to work, 1t functlons in some form or other and 1s always at wOrk. 

Most of us are agreed to the fact that among all living beings, 
human beings are unique beings who can understand what we are and 
what we should be. Compared to other beings, man 1s most complete 
and superior not only in the mentality and thinking, but also in the 
ability of organization of social life. Human beings”` life cannot be 
substituted nor repeated nor determined by someone else. Ônce we are 
born 1n this world, we have to live our own life, a meaningful and 
worth living life. Thus the anclient said: “Man 1s the most sacred and 
superior animal.” And the Buddha taught in the Upasaka Sutra: “In all 
beings, man Is endowed with all necessary faculties, Intelligence. 
Besides man”s conditions are not too miserable as those beings In hell, 
not too mụuch pleasure as those beings In heaven. And above all, man”s 
mind 1s not so Ignorant as that of the animals.” So man has the ability to 
build and improve his own life to the degree of perfection. Buddhism 
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Views man as a tiny being not only in strength but also in life span. Man 
1S no more than Just another creature but with Intelligence that inhabit 
universe. Man 1s regarded as a cultured living being because he can 
harmonize with other creatures without destroying them. Religion was 
founded by men only for this purpose. Every creature that lives share 
the same life force which energizes man. Man and other creatures are 
part of the same cosmic energy which takes varlous forms during 
endless rebirths, passing from human to animail, to divine form and 
back again, motivated by the powerful craving for existence which 
takes them from bĩrth to death and rebirth again in a never-ending 
cycle. In Buddhist cosmology, man 1s simply the Inhabitant of one of 
the existing planes that other sentient beings can go after death. Human 
world 1s a good, well-balanced mixture of pleasure and pain. Man 1s In 
a favorable position to create or not to create fresh karma, and thus Is 
able to shape his own destiny. Man 1s In effect his own Creator and 
Savior. Many others believe that religion has come down from heaven 
but Buddhists know that Buddhism sftarted on the earth and reached 
heaven, or Buddha. As mentioned above, the difficulty of being born as 
a man Is Just the same as the situation of a sea turfle which has only 
one eye, and that underneath, entered a hollow In a floating log; the 
log, tossed by the waves, happen to roll over, whereupon the turtle 
momenfarily saw the sun and moon. Ít 1s as easy for a blind turtle to 
find a floating log as it 1s for a man to be reborn as a man, or to meet 
with a Buddha and his teaching (The rareness of meeting a Buddha 1s 
compared with the difficulty of a blind sea-turtle finding a log to float 
on, or a one-eyed tortoIse finding a log with a spy-hole through 1t). 

Living beings In this realm have sharp or developed minds, capable 
of weighty moral and Immoral action than any other living beings. The 
human realm 1s a mixture of both pain and pleasure, sufering and 
hapiness. Bodhisattvas always choose this realm as theIr last existence 
because 1t offers opportumty for attainng Buddhahood. The human 
realm 1s one of the six destinies (gati) within cyclic existence (samsara) 
into which beings may be born. The sentient thinking being In the 
desire realm, whose past deeds affect his present condition. Man 
OCCupIes a very Important place in the Buddhist cosmos because he has 
the power of decision. Human life 1s a mixture of the happy with a 
good dash of the bifter. 
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Buddhism considers human body as a defiled skin bag. Sincere 
Buddhists should not care too much for this body, should not treat their 
skin-bag of a body as a treasure. Only people who are free of this Idea 
can apply effort in cultivating the Way. If we treat our body as a 
precIous thing, then we will become 1(s slave and serve 1ts whims all 
day long. Therefore, sincere Buddhists should treat the body as a 
“stinking bag of skin” and do not prize 1t highly. Valuing the body too 
high 1s an obstacle to cultivation. We should merely “borrow the false 
to cultivate what 1s true,` and see it as Just an expedient means. 
According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 26, the heavenly 
spirits, desiring to destroy the Buddha”s resolve, offered Jade women 
to him. The Buddha said: “SKkin-bags full of filth.” What are you doing 
here? Go away, I am not Iinterested.” Then, the heavenly spirits asked 
most respecffully about the meaning of the Way. The Buddha 
explained it for them and they immediately obtained the fruition of 
Srofaapamna.” 
considered to be ideal destiny for the attainment of Buddhahood, 
because humans are not plagued by the constant sufferings of beings of 


However, also according to Buddhism, Manusya 1s 


the lower three destinies (hell beings, hungry ghosfts and animals), and 
they also do not have happy lives of gods to be lax In cultivation. In the 
contrary, they experlence enough suffering to become aware of the 
real nature of things (Impermanence, sffering, and non-self). Thus, the 
Buddha taught, “a man can decide to devote himself to selfish, 
unskilful ends, a mere exiIstence, or to give purpose to his life by the 
practice of skilful deeds which wIll make others and himself happy.” 
Stil, in many cases, man can make the vital decision to shape his life In 
this way or that; a man can think about the Way, and It was to man that 
the Buddha gave most of his important teachings, for men could 
understand, practice and realize the Way. It Is man who can 
experience, If he wishes, Enlightenment and become as the Buddha 
and the Arahants, this 1s the greatest blessing, for not only the secure 
tranquillity of one person”s salvation 1s gained but out of compassion 
the Way 1s shown In many others. The opportunity to be reborn as a 
human being 1s so rare; thus the Buddha taught: “The opportunity to be 
reborn as a human being 1s sO precIous, a great opportunity that one 
should not waste because man 1s different from animals because only 
man alone has developed his Intelligence and understanding to reflect 
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his reasoning. Man means a sentient being or one who has the ability or 
the mind to think. The real and sincere purpose of relipion 1s to help 
man to think correctly in order to raise hìm above the level of the 
animail, to help him reach his ultimate goal of supreme happiness.” 

According to the Mahayana Rebirth among men conveyed by 
observing the five commandments (Panca-veramam). However, there 
are many differences on human destines In the world. For example, 
one 1s Inferlor and another superlor, one perishes In Iinfancy and 
another lives much longer, one 1s sick and Infirm and another strong 
and healthy, one 1s brought up 1n luxury and another In misery, one 1s 
born a millionaire and another In poverty, one 1s a øenius and another 
an Idiot, etc. According to the Buddhist point of view on human life, all 
of the above menfioned results are not the results of a “chance.” 
Science nowadays 1s indeed against the theory of “chance.” All 
ScIenfists agree on the Law of Cause and Effect, so do Buddhists. 
Sincere and devoted Buddhists never believe that the unevenness of 
the world 1s due to a so-called Creator and/or God. Buddhists never 
belleve that happiness or pain or neufral feeling the person 
©experiences are due to the creation of a Supreme Creator. According to 
the Buddhist point of view on human life, the above mentioned 
unevenness that exists In the world are due to the heridity and 
environment, and to a greater extentf, to a cause or causes which are 
not only present but proximate or remotely past. Man himself 1s 
responsible for his own happiness and misery. He creates his own 
heaven and hell. He ¡1s the master of his own destiny. He 1s his own 
child of his past and his own parents of his future. 

Objectively speaking, the opportunity to be reborn as a human 
being 1s so rare, Iƒ we don want to say 1t 1s extremely difficult. Thus 
the Buddha taught: “Supposing a man threw Into the ocean a pIiece of 
wood with a hole In 1t and It was then blown about by the various winds 
and currents over the waters. In the ocean lived a one-eyed turtle 
which had to surface once 1n a hundred years to breathe. Even In one 
Great Aeon it would be most unlikely in surfacing, to put 1ts head Into 
the hole In that piece of wood. Such 1s the rarity of gaining birth among 
human beings 1f once one has sunk Into the three woeful levels or three 
lower realms.” Human beIngs have both pleasure and suffering, thus 
1s easy for them to advance 1n cultivation and to attain Buddhahood; 


65 


whereas the beings In the Deva realm enJoy all kinds of Joy and spend 
no time for cultivation; beings In the realms of animals, hungry ghosts 
and hells are stupid, living In filth and killing one another for food. 
They are so miserable with all kinds of sufferings that no way they can 
cultivate. Of all precIous Jewels, life 1s the greatest; If there 1s life, 1t 1S 
the priceless Jewel. Thus, If you are able to maintain your livelihood, 
someday you will be able to rebuild your life. However, everything In 
life, 1f It has form characteristics, then, inevitably, one day 1t wIll be 
destroyed. ÀA human life 1s the same way, If there 1s life, there must be 
death. Even though we say a hundred years, 1t passes by In a flash, like 
lightening streaking across the sky, like a flower”s blossom, like the 
1mage of the moon at the bottom of a lake, like a short breath, what 1s 
really eternal? Sincere Buddhists should always remember when a 
person 1s born, not a single dime 1s brought along; therefore, when 
death arrives, not a word will be taken either. A lifetime of work, 
putting the body through pain and torture 1n order to accumulate wealth 
and possessions, in the end everything 1s worthless and futile in the 
midst of birth, old age, sickness, and death. After death, all possesslons 
are gIiven to others In a most senseless and pitiful manner. At such 
time, there are not even a few good merits for the soul to rely and lean 
on for the next life. Therefore, such an individual will be condemned 
1nto the three evil paths immediately. Ancient sages taught: “A steel 
tree of a thousand years once again blossom, such a thing 1s still not 
bewildering; but once a human body has been lost, ten thousand 
reincarnatlons may not return.” Sincere Buddhists should always 
remember what the Buddha taught: “lt 1s difficult to be reborn as a 
human being, it 1s difficult to encounter (meet or learn) the Buddha- 
dharma; now we have been reborn as a human being and encountered 
the Buddha-dharma, If we let the time passes by In vain we wasfe our 
scarce lifespan.” 

Today there 1s ceaseless work going on in all directions to Improve 
the world. Sclentists are pursuing their methods and experiments with 
undiminshed vigor and determination. Modern discoveries and 
methods of communication and contact have produced sfartling results. 
All these Iimprovements, though they have their advantages and 
rewards, are entirely material and external. Within this conflux of mind 
and body of man, however, there are unexplored marvels to occpy men 
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Of sclence for many years. Really, the world, which the sclentists are 
trying to Improve, 1s, according to the ideas of Buddhism, subJect to so 
much change at all points on 1ts circumference and radi, that 1t 1s not 
capable of being made sorrowfree. Our life 1s so dark with aging, so 
smothered with death, so bound with change, and these qualitiles are so 
inherent In 1, even as øreenness 1s to ørass, and bitterness fo quinine, 
that not all the magic and power of sclence can ever transform 1t. The 
1ummortal splendor of an eternal sunlight awaIts only those who can use 
the light of understanding and the culture of conduct to 1lluminate and 
guard therr path through life”s tunnel of darkness and dismay. The 
people of the world today mark the changing nature of life. Although 
they see It, they do not keep 1t in mind and act with dispassionate 
discernment. Though change again and again speaks to them and 
makes them unhappy, they pursue their mad career of whirling round 
the wheel of existence and are twisted and torn between the spokes of 
agony. 

The Eastern ancient said: “Man 1s the most sacred and superior 
being,” however, to Buddhism, any living being”s life 1s preclous and of 
the same value. That 1s to say no being”s life 1s more precious than the 
other”s. According to the Ủpasaka Sutra, Buddhism agrees that in all 
lving beings, man is endowed with all necessary facultles, 
Iintelligence. Buddhism also agrees that conditions of human beIngs are 
not too miserable as those beings In the hell or the hungry ghosts. To 
Buddhism, human life 1s difficult to obtain. If we are born as human 
beings with many qualities, difficult to attain. We should try to make 
our lives meaningful ones. Besides, human beings have intelligence. 
Thịs precious quality enables us to Investigate the true meaning of life 
and to practice the path to enlightenment. Devout Buddhists should 
always remember that what rebirth we will take depends on our 
present actions and habits. Thus, our purpose 1n this very lIfe 1s to attain 
liberaton or enliphtenment, either becoming liberated from cyclic 
exIstence (Arhats), or becoming fully enlightened Buddhas. Most of all, 
we should be able to take advanfage of our precious human lives to 
live to the fullest, moment by moment. To achieve this, we must be 
mindful of each moment, not being In the here-and-now when we act. 
According to Buddhist point of view, we have precious human lives, 
endowed with many qualities to attain. Because of this, we can make 
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our lives highly meaningful. We often take our lives for granted and 
dwell on the things that aren”t going the way we would like them to. 
Thinking thís way 1S unrealistic and makes us depressed. However, If 
we think about the qualities we do have and everything that 1s øoIng 
well, we”lI have a different and more Joyful perspective on life. One of 
our greafest endowmenfs 1s our human intelligence. This precIous 
quality enables us to investigate the meaning of life and to practfice to 
advance on the path to enliphtenmert. If all of our senses, eyes, ears, 
merntal... are intact, we are able to hear the Dharma, read books on 1t, 
and think about 1ts meaning. We”re so lucky to be born In an historical 
era when the Buddha has appeared and taught the Dharma. These 
teachings have been transmitted In a pure from teacher to student In 
lineages steming back to the Buddha. We have the opportunity to have 
qualified spiritual masters who can teach us, and there are communities 
of ordained people and Dharma friends who share our Interest and 
encourage us on the path. Those of us who are fortunate to live in 
countries that cherish religIous freedom aren't restricted from learning 
and practicing the path. In addition, most of us don't live in desperate 
poverty and thus have enough food, clothing and shelter to engage In 
spiritual practice without worrying about basic material needs. Our 
minds arenˆt heavily obscured with wrong views and we are Interested 
in self-development. We have the potential to do great things with our 
present opportunmty. But to appreciate this, we must develop a long- 
term vision for our cultivation because our present lives are only a 
short one. Devout Buddhists should always remember that our 
mindstreams don”t cease when our physical bodies die. Qur minds are 
formless entities, but when they leave our present bodies at the time of 
death, they wIll be reborn In other bodies. What rebirth we'll take 
depends on our present actions. Therefore, one purpose of our lives can 
be to prepare for death and future lives. In that way, we can die 
peacefully, knowing our minds wIll be propelled towards good rebirths. 
The other way that we can utilize our lives 1s to attain liberation or 
enlightenment. We can become arhats, beings liberated from cyclic 
©xIstence, or we can go on to become fully enlightened Buddhas, able 
to benefit others most effectively. Attaining liberation, our minds will 
be completely cleansed of all disturbing attitudes. Thus we'”ll never 
become angry, Jealous or proud again. We no longer feel guilty, 
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anxIous or depressed, and all our bad habits w1ll be gone. In addition, 1f 
we aspire to attain enlightenment for the benefit of everyone, we'”ll 
have spontaneous affection for all beings, and wIll know the most 
appropriate ways to help them. Also another way to take advantage of 
our preclous human lives 1s to live life to the fullest, moment by 
moment. There are several ways to do this. One 1s to be mindful of 
cach moment, being 1n the here-and-now as we act. When we eat, we 
can concentrate on eating, noting the taste and texture of the food. 
'When we walk, we concentrate on the movements involved in walking, 
without letting our minds wander to any other thoughts. When we go 
upstalrs, we can think, “may I lead all beings to fortunate rebirths, 
liberaton and enlipghtenment.” While washing dishes or clothes, we 
think, “May T help all beings cleanse their minds of disturbing attitudes 
and obscurations.” When we hand something to another person, we 
think, “May I be able to satisfy the needs of all beings.” 

In short, no matter how much intelligent we are, the majority of 
conscIlous beings are ordinary deluded people. Devout Buddhists 
should always examine ourselves and realize that we are Just 
unenlightened mortal filled with greed, hatred and Ignorance, as well 
as an accumulation of Infinite other transgressions in the past, present 
and future. From realizing this, they develop a sense of shame and then 
vow to change their way, be remorseful, repent, and give theIr best to 
cultivate with vigor such as chanting sutra, reciting the Buddhaˆs name, 
or sitting mediftation, seeking to quickly end karmic obstructions and to 
aftain enlightenment In a very near future. We can creatively transform 
each action by generating the wish to bring happiness to others. 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Lục Phàm Tứ Thánh 


Lục Phàm Tứ Thánh hay mười pháp giới bao gồm bốn pháp giới 
của bậc Thánh là Phật, Bồ Tát, Thanh Văn, Duyên Giác; và sáu pháp 
giới của phàm phu là thiên, nhân, a tu la, súc sanh, ngạ quỷ, và địa 
ngục. Trong sáu cõi phàm thì có ba cõi thiện là Thiên, Nhân và A Tu 
La; còn ba cõi ác là Địa ngục, Ngạ quỷ, và Súc sanh. Nếu trồng nhân 
của ba đường thiện sẽ gặt quả của ba đường thiện; nếu trồng nhân của 
ba đường ác sẽ gặt quả của ba đường ác. Đây là nguyên tắc căn bản 
của Phật giáo, tuyệt nhiên không mê tín đị đoan. Đạo lý nầy luôn 
đúng, không sai sót và sẽ không bao giờ thay đổi. Theo tông Thiên 
Thai, mười cõi nầy tương dung tương nhiếp lẫn nhau, mỗi cõi mang 
trong nó chín cõi còn lại kia. Tỷ dụ như nhân giới sẽ bao hàm cả chín 
cõi khác, từ Phật cho đến địa ngục, và mỗi một trong mười cảnh vực 
kia cũng vậy. Ngay cả cảnh giới của chư Phật cũng bao gồm bản chất 
của địa ngục và các cõi khác, bởi vì một Đức Phật dù ở Ngài không 
còn bản chất của địa ngục, nhưng vì để cứu độ chúng sanh trong cõi 
nầy, nên cũng có địa ngục ngay trong tâm của Ngài. Trong ý nghĩa nầy 
Phật giới cũng bao gồm cả chín cõi khác. Theo Phật giáo, mười pháp 
giới nầy đều do một niệm hiện hữu từ trong tâm chúng ta mà ra. Chính 
vì vậy mà cổ đức có dạy: “Thập giới nhất tâm, bất ly đương niệm. 
Năng giác thử niệm, lập đăng bỉ ngạn.” Nghĩa là nếu chúng ta hiểu rõ 
về ý niệm hiện tại thì lập tức chúng ta sẽ trở nên giác ngộ. Theo Kinh 
Hoa Nghiêm: “Vạn Pháp do tâm tạo.” Ngay cả Phật cũng do tâm mình 
tạo ra. Nếu mình tu Phật pháp thì mình thành Phật đạo. Nếu mình tu 
Bồ Tát thì thành Bồ Tát. Ví bằng mình muốn đọa địa ngục, và cứ 
nhắm hướng địa ngục mà đi thì tương lai phải đến địa ngục không một 
chút nghi ngờ gì cả. Cho nên nói mười pháp giới không rời một niệm 
tâm nầy. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu nẻo luân hồi 
hay sáu thế giới của chúng sanh mê mờ. Tất cả chúng sanh trong sáu 
nẻo nây đều phải chịu sanh tử luân chuyển không ngừng theo luật 
nhân quả, sanh vào nẻo nào tùy theo những hành động trong kiếp trước 
quyết định. Trong Phật giáo, các nẻo nầy được miêu tả bằng các tai 
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họa hay các phần của bánh xe sanh tử. Bánh xe nầy do các hành động 
phát sanh từ vô minh của ta về chân tánh cuộc sinh tổn, do các nghiệp 
lực từ quá khứ vô thủy thúc đẩy, do sự thèm muốn khoái lạc của các 
thức giác của chúng ta, và sự bám víu của chúng ta vào những khoái 
lạc nầy tiếp tục làm nó xoay vần, đưa đến sự quay vòng bất tận của 
sinh tử và tái sanh mà chúng ta bị trói buộc trong ấy. Đây là sáu đường 
luân hồi của chúng sanh (chúng sanh tạo các nghiệp khác nhau rồi bị 
nghiệp lực thúc đẩy, dẫn dắt đến sáu loại đầu thai, qua lại trong sáu 
nẻo, sanh rồi tử, tử rồi sanh, như bánh xe xoay vần, không bao giờ 
dừng nghỉ, hoặc vào địa ngục, hoặc làm quỷ đói, hoặc làm súc sanh, 
hoặc A Tu La, hoặc làm người, hoặc làm trời, Đức Phật gọi đó là luân 
chuyển trong lục đạo). 

Lục Phàm gồm Hạ Tam Đồ hay ba đường dữ, và Thượng Tam Đồ 
hay ba đường lành. Hạ Tam Đồ hay ba đường dữ bao gồm địa ngục, 
ngạ quỷ và súc sanh. Thứ nhất là Địa Ngục Đạo: Địa ngục theo tiếng 
Phạn là Naraka, nghĩa là lãnh đủ mọi sự khổ não, không an vui. Đây là 
cảnh giới địa ngục. Đây là điều kiện sống thấp nhất và khốn khổ nhất. 
Chúng sanh (A-Lại-Da thức) bị đọa vào địa ngục vì những hành vị độc 
ác làm nhiều điều tội lỗi hại người hại vật (loại nầy ở chỗ tối tăm, bị 
tra tấn thường xuyên do tội hành nghiệp chiêu cảm). Trong cõi địa 
ngục thì sự khổ không có bút mực nào mà tả cho xiết. Trong Phật giáo, 
địa ngục tượng trưng cho tham sân sĩ, những loài bị hành tội ở cõi thấp 
nhất. Thứ nhì là Ngạ Quỷ Đạo: Ngạ quỷ theo tiếng Phạn là Preta. Đây 
là cảnh giới ngạ quỷ, nơi tái sanh của những kẻ tham lam, ích kỷ và 
dối gạt (trong các loài quỷ thì quỷ đói chiếm đa số. Các loài quỷ chịu 
quả báo không đồng, kẻ nào có chút ít phước báo thì được sanh nơi 
rừng núi, gò miếu; loài không có phước báo thì thác sanh vào những 
chỗ bất tịnh, ăn uống thất thường, bị nhiều nỗi khổ sở. Chúng sanh độc 
ác bị tái sanh vào ngạ quỷ, thấy suối nước như thấy máu mủ, cổ nhỏ 
như cây kim, bụng ông như cái trống chầu, có khi đổ ăn vừa vào đến 
miệng, đã trở thành than hồng, không thể nào nuốt được, chịu đại khổ 
não suốt đời cùng kiếp). Ở cõi ngạ quỷ chúng sanh thân thể xấu xa hôi 
hám, bụng lớn như cái trống, cổ nhỏ như cây kim, miệng phục ra lửa 
mỗi khi nuốc thức ăn, và chịu cảnh đói khát trong muôn ngàn kiếp. 
Loài ngạ quỷ tiêu biểu cho những loài đã chết hay các quỷ đói. Ngoài 
ra, loài ngạ quỷ cũng bao gồm những quỷ thần hiếu chiến. Dù một 
phần thuộc Thiên giới, nhưng chúng được đặt vào cõi thấp hơn. 7h ba 
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là Súc Sanh Đạo: Súc sanh theo tiếng Phạn là Tiryagyoni. Đây là loài 
chúng sanh sanh ra để bị người đời hành hạ và ăn thịt. Đây là cảnh giới 
súc sanh, nơi tái sanh của những kẻ si mê, sa đọa, tửu sắc, bài bạc, đối 
trá và tà dâm (trên từ rồng, thú, cầm, súc; dưới đến thủy tộc và loài 
côn trùng, không bao giờ đi thẳng được như con người hay chư Thiên. 
Loài nầy thường giết hại và ăn thịt lẫn nhau, đồng loại thì Ở mạnh hiếp 
yếu. Ngoài ra, chúng còn bị con người sai sử chuyên chở và đánh đập). 
Cõi bàng sanh như loài trâu, bò, lừa, ngựa bị sự khổ chở kéo nặng nề. 
Loài dê, heo, vịt, gà, thì bị sự khổ về banh da xẻ thịt làm thức ăn cho 
loài người. Các loài khác thì chịu sự khổ về ngu tối, nhơ nhớp, giết hại 
và ăn uống lẫn nhau. Đây là những loài có bản chất mê muội, bao gồm 
tất cả các loài vật. Thượng Tam Đồ hay ba đường lành. Trong ba 
đường lành nầy thì hai đường người trời rất khó được sanh vào, trong 
khi bị đọa vào a-tu-la và hạ tam đồ thì lại dễ dàng và thông thường. 
Thứ nhất là A Tu La Đạo: A Tu La theo tiếng Phạn gọi là “Asura”, 
nghĩa là tánh tình xấu xa, cũng có nghĩa là phước báo không bằng 
chúng sanh ở hai cõi người và trời. Đây là cảnh giới của những chúng 
sanh xấu ác, hay giận dữ, tánh tình nóng nảy, thích bạo động hay gây 
gỗ, và si mê theo tà giáo (chúng sanh trong cảnh giới nầy cũng có 
phước báo, nhưng lại bị tham vọng, dối trá, kiêu mạn, là quả của 
những tiền nghiệp lấn lướt, nên tâm thường hay chứa đầy tức giận và 
chấp trước). Thứ nhì là Nhân Đạo: Nhân theo tiếng Phạn là “Manusya- 
gati”. Đây là cảnh giới của con người, hay thế giới của chúng ta, nơi 
mà những chúng sanh nào thọ trì ngũ giới sẽ được tái sanh vào (cõi 
nầy chúng sanh khổ vui lẫn lộn, tuy nhiên, thường bị cảnh khổ sở thiếu 
thốn, đói khát, lạnh nóng, sợ sệt, vân vân. Bên cạnh đó lại phải bị 
những lo âu sợ sệt về sanh, lão, bệnh, tử, chia ly, thương ghét. Khổ thì 
có tam khổ như khổ khổ, hoại khổ, hành khổ; hoặc ngũ khổ như sanh 
khổ, già khổ, bệnh khổ, chết khổ, khổ vì phạm các tội mà bị trói buộc; 
hoặc bát khổ như sanh, già, bệnh, chết, ái biệt ly, oán tắng hội, cầu bất 
đắc, ngũ ấm thạnh suy. Tuy cũng có những niềm vui, nhưng đây chỉ là 
niềm vui tạm bợ, vui để chờ buồn chờ khổ. Chúng sanh sanh vào cối 
người, mà lại gặp được Phật pháp thì theo lời Phật dạy là một đại 
hạnh, vì đây là cơ hội ngàn năm một thuở cho cuộc tu giải thoát). Nhơn 
giới có bản chất trung hòa và tiêu biểu cho đạo đức xã hội. Thứ bà là 
Thiên Đạo: Thiên theo tiếng Phạn gọi là “Deva-gati” có nghĩa là sáng 
suốt, thanh tịnh, tự tại hay tối thắng. Thiên đạo hay cảnh giới chư thiên 


72 


là nơi tái sanh của những chúng sanh nào giữ tròn năm giới, thực hành 
thập thiện nghiệp, và tránh thập ác (người sanh lên cõi trời thân được 
sáng suốt, vui nhiều hơn khổ, sự ăn mặc, cung điện, nhà cửa đều được 
sung sướng tốt đẹp, không thiếu thốn về vật chất). Cõi trời tuy vui vẻ 
hơn nhân gian, nhưng cũng còn tướng ngũ suy và những điều bất như ý. 
Mặc dù là siêu nhân, nhưng những chúng sanh nầy không thể giác ngộ 
viên mãn nếu không có giáo thuyết của Phật. 

Tứ Thánh tức bốn cõi Thánh là cõi mà nơi đó chúng sanh đã giác 
ngộ, đã biết sự an lạc bên trong và sự tự do sáng tạo bởi vì bằng tri 
thức họ đã chiến thắng vô minh và mê hoặc, họ đã thoát khỏi sự nô lệ 
vào các nghiệp lực phát sinh từ hành động mê lầm trong quá khứ và 
bây giờ không còn gieo những hạt giống mà chúng sẽ kết trái trong 
hình thức trói buộc mới của nghiệp. Song giác ngộ không làm gián 
đoạn luật nhân quả. Khi người giác ngộ tự cắt ngón tay mình, nó cũng 
chảy máu, khi người ấy ăn phải thức ăn xấu thì dạ dày vẫn đau. Người 
giác ngộ không thể chạy trốn được hậu quả của các hành động do 
chính mình tạo ra. Sự khác biệt là vì người đã giác ngộ chấp nhận, tức 
đã thấy rõ nghiệp của mình và không còn bị trói buộc nữa mà di động 
tự do bên trong nghiệp. Tứ Thánh gồm Thanh Văn, Duyên Giác, Bồ 
Tát, và Phật. Thứ nhất là Thanh Văn: Thanh Văn là những đệ tử trực 
tiếp của Phật. Thanh Văn còn là những học trò lắng nghe lời Phật dạy 
mà hiểu nguyên lý của Tứ diệu đế, để tu hành và đạt mục đích Niết 
bàn không còn vướng bận trần thế. Thanh văn thừa là cỗ xe của những 
người nghe pháp tu hành mà thành tựu. Đây là cỗ xe đầu tiên trong ba 
cỗ xe dẫn tới Niết bàn. Thanh Văn Thừa thường chỉ những Phật tử 
không thuộc Đại Thừa. Thứ nhì là Duyên Giác: Còn gọi là Độc Giác 
Phật. Đây là một vị Phật tự giác ngộ, không giảng dạy cho kẻ khác. 
Độc giác Phật, người đại giác (đơn độc), đi một mình vào đại giác rồi 
nhập Niết bàn một mình. Người ấy đạt được đại giác nhờ hiểu được 
thập nhị nhân duyên bằng nơi tự thân (tự giác, không cần thầy, và đạt 
đến giác ngộ cho tự thân hơn là cho tha nhân). Nói tóm lại, Độc Giác 
Phật là vị ẩn cư và tu giải thoát chỉ cho chính bản thân mình mà thôi. 
Thứ ba là Bồ Tát: Bồ Tát tức một vị Phật trong tương lai. Theo Đại Trí 
Độ Luận, chữ Bodhi có nghĩa là con đường hành đạo của chư Phật, chữ 
sattva là bản chất của thiện pháp. Bồ Tát là vị có tâm cứu giúp tất cả 
chúng sanh vượt qua dòng sông sanh diệt. Bồ Tát là một chúng sanh 
“Đại Giác Hữu Tình” (dịch theo lối mới). Bồ Tát là bậc tầm cầu sự 
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giác ngộ tối thượng, không phải chỉ cho chính mình mà cho tất cả 
chúng sanh. 7h⁄ t⁄ là Phật: Phật là bậc không còn ở trong vòng mười 
cõi thế gian nầy, nhưng vì Ngài thị hiện giữa loài người để giảng dạy 
giáo lý của mình nên Ngài được kể vào đó. 


Six Realms oƒ the Samsara 
and Four Realms oƒ the Sainfs 


SIX stages of rebirth for ordinary people, as contrasted with the four 
saints The Buddhas, Bodhisatvas, Sound Hearers, and Those 
Enlipghtened by Conditions are the Four Dharma Realms of Sages. The 
gøods, human beings, asuras, animals, hungry ghosts, and hells make up 
the Six Dharma Realms of Ordinary Beings. The Six Common Realms 
are the Three Good Realms of gods, humans, and asuras; and the Three 
Evil Realms of hell-beings, hungry ghosfs, and animals. If one plants 
the causes for the Three Good Realms, one 1s reborn in these realms. 
The same applies to the Three Evil realms. This principle of cause and 
effect 1s the basic Buddhist theory; 1t 1s not a superstition. This principle 
1S always correct and never off by the least bit. According to the T”Ien- 
Tai Sect, these ten realms are mutually immanent and mutually 
inclusive, each one having ¡1n 1t the remaining nine realms. For 
example, the realm of men will include the other nine from Buddha to 
Hell, and so will any of the ten realms. Even the realm of Buddhas 
1ncludes the nature of hell and all the rest, because a Buddha, though 
not hellish himself, intends to save the depraved or hellish beings, and 
therefore also has hell In his mind. In this sense, the realm of the 
Buddhas, too, includes the other nine realms. According to Buddhism, 
all these ten dharma realms originate from the single thought which 1s 
exIsting In our mind. Thus, anclent virtues taught: “All of these ten 
realms-a single thought, are not apart from your present thought. If you 
can understand that thought, you Iimmediately reach the other shore.” 
That 1s to say, the ten Dharma Realms are not beyond our present 
thought. lf we can understand that thought, we Iimmediately become 
enlightened. According to the Avatamsaka Sutra, “The myriad dharmas 
are made from the mind alone.” The Buddha 1s created by our mind. If 
our mind cultivates the Buddhahood, then we will accomplish the 
Buddha Way. If our mind 1s delighted by Bodhisattvas, then we will 
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practice the Bodhisattva Path and become a Bodhisattva. But 1 our 
mind wishes to fall into the hells and we will head ¡in the direction of 
the hells; eventually we wIll have to fall into the hells without any 
doubt. That 1s why 1t 1s said “The Ten Dharma Realms are not beyond a 
single thought.” 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the 
Buddha, there are six realms of the samsara or the realms of the 
unenlightened. All creatures In these realms are tied to the ceaseless 
round of birth-and-death, that 1s, to the law of causation, according to 
which existence on any one of these planes are determined by 
antecedent actions. In Buddhism these planes are depicted as the 
spokes or segments of the “wheel of life.” This wheel 1s set in motion 
by actions stemming from our basic Ignorance of the true nature of 
exIstence and by karmic propensitles from an Incalculable past, and 
kept revolving by our craving for the pleasures of the senses and by our 
clinging to them, which leads to an unending cycle of births, deaths, 
and rebirths to which we remain bound. These are six paths, or sIX 
ways or conditlons of senflent existence, or six miserable states 
(sentient beings revolve 1n the cycle of Birth and Death, along the six 
paths, life after life. These are paths of hell-dwellers, hungry ghosts, 
animals, titanic demons or asuras, human beings and celestials). 

The six realms of the samsara Include the three lower gatis, or 
three evil paths; and the three upper gatis, or three good paths. The 
three lower gatis include hells, hungry ghosts and animals. #irsf, fhe 
Reaim oƒ Hells: The Sanscrit term forthe realm of hells 1s “Naraka- 
gati”. Thịs 1s the state of being miserable of being In hells. This 1s the 
lowest and most miserable condition of existence. Sentient being 
(alaya-conscIousness) 1s condemned to stay 1n Hell due to his worse 
karma. In the hellish path, the sufferings there are so great that no 
words can describe them. In Buddhism, Naraka-gati symbolizes 
Ipnorance, gøreed and agsgression. Depraved men or “hellish beings” 
who are In the lowest stage. Second, the Stafe oƒ Hungry Ghosts: The 
Sanscrit term for the state of hungry ghosts 1s “Preta-gatI”. This realm 
Of starved ghosts where greedy, selfish and deceitful souls are reborn. 
In the path of hungry ghosts, beings have ugly, smelly bodies, with 
bellies as big as drums and throats as small as needles, while flames 
shoot out of their mouths. They are subJect to hunger and thirst for 
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incalculable eons. Hungry ghosts symbolize greed, departed beings, 
otherwise called “hungry spirits.” Besides, hungry ghosfa also include 
“asura” or fighting spIrits, thouph partially heavenly, they are placed In 
the lower realm. 7ird, the Animaliiy: Also called the state of ammals, 
the Sanscrit term 1s Tiryagyoni. The animals” realm reserved for those 
souls who are dull-witted, depraved, or have committed fornication. 
The path of animals, such as buffaloes, cattle, donkeys and horses, 1S 
subJect to heavy toil. Other domestic animals, such as goafs, pIgs, 
chicken and ducks, are subJect to be killed to make food for human 
beings. Still other animals suffer from stupidity, living in filth, and 
kiling one another for food. These beings symbolize Ignorance or 
Innocent In nature, including the whole animal kingdom. The three 
upper gøatIs, or three good paths. Among the three upper gatis, rebirth in 
the celestial or human paths 1s difficult, while descend into Asura path 
and other three lower gatis is easy and common. #izsí, fhe Asura: The 
Sanscrit term for the Asura 1s “Asura”. This 1s the state of angry 
demons. Asuras' realm where those who are wicked, hot-tempered, 
violent or are Initiated into paganism (the path of asuras 1s filled with 
quarrelling and acrimonious competition). Second, the Stafe oƒ Human- 
Beings: The Sanscrit term forthe state of human-beings 1s “Manusya- 
gatl”. This 1s our earth, place where those who keep the basic five 
precepts are reborn. Human beings are neutral In nature, and 
symbolizIng social virtue. 7d, the Celesfiails: Also called the state of 
gods, the Sanscrit term 1s “Deva-gati”. The Gods" realm 1s reserved to 
those who observe the five basic commandments and have practiced 
the Ten Meritorious Action and abstained to do the Ten Evil Deeds. 
Although the celestial path 1s blessed with more happiness than our 
world, it 1s stl marked by the five signs of decay and the things that go 
against our wishes. Heavenly beings, though superhuman 1n nature 
they cannot get perfectly enlightened without the teaching of the 
Buddha. Celestials symbole meditation abstractions. 

The four realms of enlightened existence, sometimes called the 
“four holy states.” Unlike those 1n the lower six realms, the enlightened 
know the Joy of inward peace and creative freedom because, having 
overcome their Ignorance and delusion through knowledge, they are 
Íreed from enslavement to karmic propensitles arising from past 
delusive actions, and no longer sow seeds which wIll bar fruit in the 
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form of new karmic bondage. Enlightenment, however, does not 
suspend the law of cause and effect. When the enlightened man cuts 
his finger It bleeds, when he eats bad food his stomach aches. He too 
cannot escape the consequences of his actions. The difference 1s that 
because he accepts, that 1s, he sees Into his karma he 1s no longer 
bound by 1t, but moves freely within 1t. The Four Saints include Sound- 
Hearers, Pratyeka Buddhas, Bodhisattvas, and Buddhas. #ïrsf, a Sound- 
Hearer: A sound-hearer 1s a direct disciple of the Buddha. A hearer or 
a voice-hearer who also undertakes the practice and becomes a 
Sramanera or a student who seeks personal enlightenment and an 
aftains this only by listening to the teaching and gaining Insight Into the 
four noble truths, so that he can cultivate to reach his supreme goal of 
nirvana without earthly remainder. Vehicle or class of the hearers, the 
first of the three vehicles that can lead to the attainment of nirnava. 
Sravakayana generally refers to the Buddhists who don”t belong to the 
Mahayana. Second a Prafyeka-Buddhar AIlso called a lonely 
enlightened one, who cultivates and gets enlightenment for himself, not 
teaching others. A Pratyeka Buddha 1s the solitary (awakened) sage of 
Indian life whose ideal was incompatible with that of the Bodhisattva, 
1n that he walked alone, and having atfained his Enlightenment, passed 
1nto Nirvana, Indifferent to the woes of men. He attains enlightenment 
through the Insight of the twelve nidanas by himself (ndependently of 
a teacher and attainment of his enlightenment rather than that of 
others). In summary, Pratyeka-buddha 1s one who lives in seclusion and 
obfains emancipatlon for himself only. Thirda, a Bodhisafvya or a 
Would-Be Buddha: According to the MahapraJnaparamita sastra, Bodhi 
means the way of all the Buddhas, and Sattva means the essence and 
character of the good dharma. Bodhisattvas are those who always have 
the mind to help every being to cross the stream of birth and death. A 
Bodhisattva 1s a consclous being of or for the great intelligence, or 
enlightenment. The Bodhisattva seeks supreme enlightenment not for 
himself alone but for all sentient beings. Fourth, a Buddha: A Buddha 
1S whOo 1s not inside the circle of ten, but as he advents among men to 
preach his doctrine he 1s now partially included In 1t. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Đại Lộ Lên Phật: Quy-Y Tam Bảo 


Quy Y Tam Bảo là tin vào Phật giáo và về nương nơi ba ngôi Tam 
Bảo. Quy Y Tam Bảo là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại 
giác. Người Phật tử mà không quy y Tam Bảo sẽ có nhiều vấn để trở 
ngại cho sự tiến bộ trong tu tập. Nếu không có dịp thân cận chư Tăng 
(Tăng Bảo) để được chỉ dạy dẫn dắt. Kinh Phật thường dạy, “không 
quy y Tăng dễ đọa súc sanh.” Không quy-y Tăng chúng ta không có 
gương hạnh lành để bắt chước, cũng như không có ai đưa đường chỉ lối 
cho ta làm lành lánh ác, nên si mê phát khởi, mà si mê là một trong 
những nhân chính đưa ta tái sanh vào cõi súc sanh. Nếu không có dịp 
thân cận Pháp để tìm hiểu và phân biệt chánh tà chân ngụy. Do đó 
tham dục dấy lên, mà tham dục là một trong những nhân chính để tái 
sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y 
pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Không được dịp thân cận với chư Phật chẳng 
những không cảm được hồng ân của quý ngài, mà không có dịp bắt 
chước đức từ bi của các Ngài. Do đó sân hận ngày một tăng, mà sân 
hận là một trong những nguyên nhân chính của địa ngục. Vì thế mà 
kinh Phật luôn dạy, “không quy y Phật dễ bị đọa địa ngục”. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Vì sợ hãi bất an mà đến quy-y thần núi, quy- 
y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần (188). Nhưng đó chẳng phải là chỗ 
nương dựa yên Ổn, là chỗ quy-y tối thượng, ai quy-y như thế khổ não 
vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ 
chơn chánh (190). Hiểu thấu bốn lẽ mâu: biết khổ, biết khổ nhân, biết 
khổ diệt và biết tám chi Thánh đạo, diệt trừ hết khổ não (191). Đó là 
chỗ quy-y an ổn, là chỗ quy-y tối thượng. Ai quy-y được như vậy mới 
giải thoát khổ đau (192).” 

Muốn quy y Tam Bảo, trước hết người Phật tử nên tìm đến một vị 
thây tu hành giới đức trang nghiêm để xin làm lễ quy y thọ giới trước 
điện Phật. Được nhận làm đệ tử tại gia sau nghi thức sám hối và lập lại 
những lời một vị Tăng về quy y. Quy y Phật vị đạo sư vô thượng. Tự 
quy y Phật, đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng 
tâm (1 lạy). Quy y Pháp thần y lương dược. Tự quy y Pháp, đương 
nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ như hải (1 lạy). Quy y 
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Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật. Tự quy y Tăng, đương nguyện chúng 
sanh, thống lý đại chúng, nhứt thiết vô ngại. Trong lúc lắng nghe ba 
pháp quy-y thì lòng mình phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết 
phát nguyện giữ ba pháp ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng 
không biến đổi. 

Về nương với Phật, Pháp, Tăng. Người thành tâm quy y Tam Bảo 
sẽ không còn sa vào các đường dữ nữa. Hết kiếp người sẽ được sanh 
vào các cõi trời. Đã là Phật tử thì phải quy-y ba ngôi Tam Bảo Phật 
Pháp Tăng, nghĩa là cung kính nương về với Phật, tu theo giáo pháp 
của Ngài, cũng như tôn kính Tăng Già. Phật tử thệ nguyện không quy 
y thiên thần quỷ vật, không thờ tà giáo, không theo tổn hữu, ác đẳng. 
Quy y là trở về nương tựa. Có nhiều loại nương tựa. Khi con người cảm 
thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn bè; khi âu lo kinh sợ họ tìm về nương 
nơi những niềm hy vọng ảo huyền, những niểm tin vô căn cứ; khi lâm 
chung họ tìm nương tựa trong sự tin tưởng vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức 
Phật dạy, không chỗ nào trong những nơi ấy là những nơi nương tựa 
thật sự cung ứng cho ta trạng thái thoải mái và châu toàn thật sự. Đối 
với người Phật tử thì chuyện quy-y Tam Bảo là chuyện cần thiết. Lễ 
quy-y tuy là một hình thức tổ chức đơn giản, nhưng rất quan trọng đối 
với Phật tử, vì đây chính là bước đầu tiên trên đường tu học để tiến về 
hướng giải thoát và giác ngộ. Đây cũng là cơ hội đầu tiên cho Phật tử 
nguyện tinh tấn giữ ngũ giới, ăn chay, tụng kinh niệm Phật, tu tâm, 
dưỡng tánh, quyết tâm theo dấu chân Phật để tự giúp mình ra khỏi 
sanh tử luân hồi. 

Quy-y là nguyện Về Nương Phật Pháp Tăng. Ngữ căn “Sr” trong 
tiếng Bắc Phạn (Sanskrit) hoặc “Sara” trong tiếng Nam Phạn (Pali) có 
nghĩa là di chuyển hay đi tới, như vậy “Saranam” diễn tả sự chuyển 
động, hoặc người ấy đi đến trước hay cùng đi đến với người khác. Như 
vậy câu “Gachchàmi Buddham Saranam” có nghĩa là “Tôi đi đến với 
Đức Phật như bậc hướng dẫn cho tôi.” Về nương nơi ba ngôi Tam Bảo 
hay ba ngôi cao quý. Trong Phật giáo, một nơi để về nương là nơi mà 
người ta có thể tựa vào đó để có sự hỗ trợ và dẫn dắt, chứ không phải 
là chạy vào đó để trốn hay ẩn náu. Trong hầu hết các truyền thống 
Phật giáo, “về nương” hay “tam quy y” hay “Tam Bảo”: Phật, Pháp, 
Tăng được xem như là một hành động chủ yếu để trở thành Phật tử. 
Quy y là công nhận rằng mình cần sự trợ giúp và hướng dẫn, và quyết 
định đi theo con đường của Phật giáo. Đức Phật là vị đã sáng lập một 
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cách thành công con đường đi đến giải thoát, và Ngài đã dạy cho người 
khác về giáo pháp của Ngài. Tăng già là cộng đồng Tăng lữ sống 
trong tự viện, gồm những người đã cống hiến đời mình để tu tập và 
hoằng hóa, và cũng là nguồn giáo huấn và mẫu mực cho người tại gia. 
Lời nguyện tiêu chuẩn của Tam Quy-Y là: 
“Con nguyện quy-y Phật 

Con nguyện quy-y Pháp 

Con nguyện quy-y Tăng.” 

Ba câu nầy có nghĩa là “Con nguyện quy-y Phật, Pháp, Tăng như 
những người diệt trừ các điều sợ hãi của tôi, trước hết bằng lời dạy của 
Đức Phật, kế thứ bằng chân lý rõ ràng của giáo pháp, và cuối cùng 
bằng sự gương mẫu và giới đức của chư Tăng. 

Có năm giai đoạn Quy y: quy y Phật, quy y Pháp, quy y Tăng, quy 
y bát giới, quy y Thập giới. Đây là năm cách tin tưởng vào Tam Bảo, 
được những bậc sau đây trì giữ. Thứ nhất là bậc Phiên tà, tức những 
người tránh xa nẻo tà. Thứ nhì là bậc trì ngũ giới. Thứ ba là bậc trì bát 
giới. Thứ tư là bậc trì Thập giới. Thứ năm là bậc trì cụ túc giới. LỄ quy 
y Tam Bảo và thọ giới nên cử hành một cách trang nghiêm trước điện 
Phật. Nghi thức quy-y nên tổ chức đơn giản, tùy theo hoàn cảnh mỗi 
nơi. Tuy nhiên, khung cảnh lễ cần phải trang nghiêm, trên là điện 
Phật, dưới có Thầy chứng tri, chung quanh có sự hộ niệm của chư Tăng 
ni, các Phật tử khác, và thân bằng quyến thuộc. Về phần bản thân của 
vị Phật tử quy-y cần phải trong sạch, quần áo chỉnh tể mà giản dị. Đến 
giờ quy-y, theo sự hướng dẫn của Thầy truyễển trao quy-giới, phát 
nguyện tâm thành, ba lần sám hối cho ba nghiệp được thanh tịnh: “Đệ 
tử xin suốt đời quy-y Phật, nguyện không quy-y Thiên thần, quỷ vật. 
Đệ tử xin suốt đời quy-y Pháp, nguyện không quy-y ngoại đạo tà giáo. 
Đệ tử xin quy-y Tăng, nguyện không quy-y tổn hữu ác đảng.” 

Đức Phật đã nói, “Fa là Phật đã thành, các người là Phật sẽ 
thành.” Ý nói trong chính chúng ta tiềm ẩn Phật tánh chưa được xuất 
hiện, nên khi ta đã quy-y Tam Bảo bên ngoài, chúng ta cũng phải quy- 
y Tam Bảo trong tâm của chúng ta, vì vậy chúng ta phải nguyện: “Đệ 
tử nguyện xin tự quy-y Phật (nghĩa là Phật trong tâm). Tự quy y Phật, 
đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng tâm (1 
lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Pháp (nghĩa là Pháp trong tâm). Tự 
quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ 
như hải (1 lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Tăng (nghĩa là Tăng trong 
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tâm). Tự quy y Tăng, đương nguyện chúng sanh, thống lý đại chúng, 
nhứt thiết vô ngại.” Trong lúc lắng nghe ba pháp quy-y thì lòng mình 
phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết phát nguyện giữ ba pháp 
ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng không biến đổi. 

Quy-Y Tam Bảo trong trường phái Mật tông, theo Ngài Ban Thiền 
Lạt Ma đời thứ nhất biên soạn: “Trong niềm đại hỷ lạc, đệ tử biến 
thành Đức Phật Bổn Sư. Từ thân con trong suốt, vô lượng ánh hào 
quang tỏa rạng mười phương. Chú nguyện hộ trì chốn này cùng mọi 
chúng sanh nơi đây. Tất cả biến thành toàn hảo và chỉ mang những 
phẩm hạnh cực kỳ thanh tịnh. Từ trạng thái của tâm thức siêu việt và 
đức hạnh. Đệ tử cùng vô lượng chúng sanh đã từng là mẹ của đệ tử. Từ 
bây giờ cho đến khi Giác Ngộ. Chúng con nguyện xin quy-y Đức Bổn 
Sư và Tam Bảo. Đệ tử xin đảnh lễ Đức Bổn Sư. Đệ tử xin đảnh lễ Đức 
Phật. Đệ tử xin đảnh lễ Pháp. Đệ tử xin đảnh lễ Tăng Già (ba lần). Vì 
tất cả chúng sanh mẹ. Đệ tử xin hóa thành Đức Phật Bổn Sư. Và xin 
nguyện dẫn dắt mọi chúng sanh đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức 
Phật Bổn Sư (ba lần). Vì tất cả các chúng sanh mẹ, đệ tử xin nguyện 
nhanh chóng đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức Phật Bổn Sư ngay 
trong kiếp này (ba lần). Đệ tử xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh 
mẹ khỏi khổ đau và dẫn dắt họ đến cõi Cực Lạc của Phật quốc (ba 
lần). Vì mục đích này, đệ tử xin nguyện tu tập pháp môn thâm diệu Du 
Già Đức Phật Bổn Sư (ba lần). Om-Ah-Hum (ba lần). Mây thanh tịnh 
cúng dường bên ngoài, bên trong và bí mật. Duyên hợp chúng con lại 
với Đức Bổn Sư, quán tưởng cúng dường tràn ngập tận cùng hư không, 
đất và trời, trải rộng khắp cùng, tột cùng bất khả tư nghì. Tinh túy 
chính là Kim Cang Bồ Đề Giác Ngộ, hiển bày bằng sự cúng dường bên 
trong và các phẩm vật cúng dường cốt để phát sinh tối thượng Kim 
Cang Bồ Đề Giác Ngộ của Tánh không và Hỷ lạc. Đó cũng là niềm hỷ 
lạc mà lục căn an trụ. 

Ngoài ra, Phật giáo Mật tông còn quy-y Tam Bảo và Bách Thiên 
Chư Phật tại Cực Lạc Quốc theo ngài Tống Lạt Ba: “Đệ tử xin quy-y 
Tam Bảo và xin nguyện giải thoát mọi chúng sanh hữu tình. Đệ tử xin 
phát nguyện hành trì đạt Giác Ngộ (ba lần). Xin cho toàn cõi mười 
phương trên trái đất này thành thanh tịnh, không có cả một hạt sạn. 
Trơn tru như lòng bàn tay trẻ thơ. Sáng bóng tự nhiên như phiến đá đã 
mài nhẫn. Xin cho mọi nơi đều tràn ngập phẩm vật cúng dường của 
chư nhân thiên, trước mặt đệ tử và trong niềm quán tưởng như đám 
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mây tuyệt trần cúng dường Đức Phổ Hiển Bồ Tát. Từ trái tim của Đức 
Hộ Pháp Bách Thiên Chư Phật tại Cực Lạc Quốc bay ra đám mây như 
khối sữa đặc trắng, tươi mát. Bậc Toàn Trí Tống Lạt Ba, vị Pháp 
Vương, cùng các chư tôn đệ tử, con cầu xin người thị hiện ra ngay nơi 
đây. Hỡi Đức Bổn Sư Tôn Kính đang mỉm cười từ bi an lạc. Tọa trên 
ngai sư tử, nguyệt luân và nhật luân trong không gian trước mặt đệ tử. 
Con cầu xin ngài thường trụ lại vô lượng a tăng kỳ kiếp để hoằng hóa 
đạo pháp. Và là Tối Thượng Phước Điển trong lòng tín tâm sùng kính 
của con. Tâm thức của ngài mang trí huệ Toàn Giác Toàn Trí thấu 
hiểu mọi sự vật và tất cả mọi pháp. Khẩu ngữ của Ngài truyền đạt 
giáo pháp, hóa thành đôi hoa tai của những bậc phú quí. Thân ngài đẹp 
tỏa rạng hào quang lừng lẫy. Đệ tử xin đảnh lễ nơi ngài, chiêm 
ngưỡng, lắng nghe và tưởng nhớ đến ngài, người đã mang lại thật 
nhiều lợi lạc. Nước cúng dường, hoa đủ loại cúng dường hoan hỷ chư 
Phật. Hương trầm, đèn và nước thơm và vân vân. Một biển phẩm vật 
hiện hữu và quán tưởng như mây cúng dường. Đệ tử xin dâng lên ngài, 
bậc Tối Thượng Phước Điền. Tất cả mọi nghiệp ác từ thân khẩu ý mà 
con đã tích tụ từ vô thỉ vô lượng kiếp, và nhất là những tội vi phạm ba 
giới, đệ tử xin sám hối nhiều nữa với lòng thiết tha từ tận đáy lòng. Từ 
thâm sâu trong lòng con, con hoan hỷ, hỡi đấng Hộ Pháp, trong vô tận 
đức hạnh của người, bậc tinh tấn tu học và hành trì trong thời mạt pháp 
này, và mang lại cho kiếp sống ý nghĩa khi từ bỏ tám ngọn gió tư lợi. 
Hỡi bậc Bổn Sư Thánh Trí tôn kính, từ đám mây từ bi hình thành trên 
bầu trời trí huệ của Pháp Thân Ngài, xin rải đám mưa đạo Pháp rộng 
lớn và thâm diệu, khế hợp kỳ diệu với căn cơ của đệ tử. Đệ tử xin hồi 
hướng mọi công đức đã tích lũy cho sự lợi ích hoằng Pháp đến mọi 
chúng sanh hữu tình, và nhất là cho giáo Pháp tinh túy của Tổ Tống 
Lạt Ba tôn quý thường trụ tỏa rạng. Xin dâng Mạn Đà La này lên cõi 
chư Phật trên Bảo Đàn lộng lẫy huy hoàng đầy hoa, nước nghệ thơm 
để trang hoàng núi Tu Di, bốn Đại Châu cùng Nhật Nguyệt. Xin 
nguyện mọi chúng sanh được tiếp dẫn về cõi Cực Lạc. Đệ tử xin dâng 
mạn đà la châu báu này lên các ngài, Đức Bổn Sư tôn quý. Nhờ 
nguyện lực với lòng thiết tha cầu xin như thế. Cột ánh sáng trắng tỏa 
từ tâm, từ đấng Từ Phụ tôn kính và từ hai đệ tử, cuối cùng nhập một và 
đi vào đẳnh đầu của con. Từ nước Cam Lộ trắng, mầu như sữa để hồ, 
chẩy dọc theo cột ánh sáng trắng dẫn đường, giúp con tẩy sạch mọi 
bệnh tật, phiển não, ác nghiệp, chướng ngại và các huân tập không sót 
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chút nào. Thân con trở thành thanh tịnh và trong suốt như pha lê. Ngài 
là hiện thân của Đức Quán Thế Âm, nguồn từ bi trân quí lớn, không 
nhằm mục đích hiện hữu đích thực. Và hiện thân Bồ Tát Văn Thù Sư 
Lợi, bậc đại trí toàn mỹ. Cũng là đấng Kim Cang Thủ, tiêu diệt đám 
ma vương không ngoại lệ. Hỡi Tổ Tống Lạt Ba, vị vua của mọi hiển 
giả trên Xứ Tuyết. Đệ tử xin quỳ đảnh lễ Tổ, Pháp danh người là 
Lozang-Dragpa (ba lần). Xin đấng Bổn Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự 
trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trên đỉnh đầu của con. Gìn giữ hộ 
trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Cúi xin người ban phép lành 
cho con để con đạt đến thân khẩu ý giác ngộ của người. Xin đấng Bổn 
Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trong 
trái tim con. Gìn giữ hộ trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Xin 
người thường trụ ở thế gian hoằng pháp cho đến khi chúng con Giác 
Ngộ Bồ Đề. Nguyện xin công đức này giúp cho đệ tử mau chóng đạt 
đến tâm giác ngộ của Đức Bổn Sư và xin nguyện dẫn dắt vô lượng 
chúng sanh không trừ ai đạt đến tâm giác ngộ của Đức Phật Bổn Sư. 
Thật tình mà nói, đạo Phật đã ban cho các dân tộc mà nó đi qua 
những đức hạnh cao cả nhất của con người. Nếp sống hòa nhã, lịch sự 
và chánh trực của người Phật tử trên khắp thế giới cho thấy rằng đạo 
Phật thực sự đã chứng minh là chân thật. Chính đạo Phật đã ban cho 
các dân tộc mà nó đi qua những đức hạnh cao cả nhất của con người. 
Nếu hạnh phúc là hậu quả của tư tưởng, ngôn ngữ và hành động tốt 
đẹp thì quả thật những Phật tử thuần thành đã tìm ra bí quyết của cuộc 
sống chân chánh. Mà thật vậy, có bao giờ chúng ta thấy hạnh phúc thật 
sự phát sanh từ những hành động sai lầm hay có bao giờ chúng ta gieo 
nhân xấu mà hái được quả tươi đẹp đâu. Đi xa hơn chút nữa, có ai 
trong chúng ta có thể thoát khỏi định luật vô thường hay chạy ra ngoài 
vòng khổ đau phiển não đâu. Theo Phật giáo, quy-y sai lạc là không 
quy-y vào Phật, Pháp, Tăng. Thuật ngữ Phật giáo dùng tiếng “Quy-Y” 
để công bố niềm tin của mình nơi Phật, Pháp và Tăng. Từ vô thi, 
chúng ta đã quy-y sai lạc với những lạc thú tạm bợ nhất thời với hy 
vọng tìm thỏa mãn trong những lạc thú này. Ta xem những thứ ấy như 
một lối thoát ra khỏi những chán chường buôn bã của mình, nên chạy 
theo chúng để rồi kết quả cuối cùng cũng vẫn là khổ đau phiền não. 
Khi Đức Phật nói đến quy-y, Ngài khuyên dạy chúng ta nên đoạn tuyệt 
với cái lối đi tìm thỏa mãn một cách vô vọng như vậy. Quy-Y chân 
thật là một sự thay đổi thái độ, do thấy những chuyện phù phiếm mà ta 
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thường bám víu, rốt rồi chẳng có ích lợi gì. Một khi chúng ta thấy rõ 
được bản chất bất toại của sự vật mà chúng ta hằng theo đuổi, chúng ta 
nên quyết tâm về nương nơi Tam Bảo. Lợi Ích của sự quy y chân thật. 
Phật tử chân thuần, nhất là những Phật tử tại gia nên cố gắng am tường 
Tứ Diệu Đế, vì nếu sự hiểu biết về tứ diệu đế càng nhiều và càng rõ 
thì chúng ta sẽ có được sự kính ngưỡng vô biên đến với Phật, với Pháp, 
và với những Thánh đệ tử của Ngài. Đương nhiên ai trong chúng ta 
cũng kính ngưỡng Đức Phật, nhưng chúng ta cũng phải có được sự kính 
ngưỡng sâu xa đối với chánh pháp vì chánh pháp là đối tượng chân 
thật của sự quy y. Sau thời không có Phật, thì chính Giáo Pháp của 
Ngài là ngọn hải đăng giúp chúng ta tu tập giải thoát. Sự quy-y không 
chỉ diễn ra trong cái ngày mà chúng ta làm lễ quy-y, hay chỉ diễn ra 
trong vòng vài ba ngày, hay vài ba năm, nó chẳng những là một tiến 
trình của cả một đời nầy, mà còn cho nhiều đời nhiều kiếp về sau nầy 
nữa. Phật tử chân thuần phải thấy được đại lộ duy nhất lên Phật là quy 
y Tam bảo, không có ngoại lệ! Ngoài ra, còn những lợi lạc khác khi 
chúng ta trở thành Phật tử và quy-y Tam Bảo bao gồm thứ nhất chúng 
ta trở thành một người có thọ giới; thứ nhì, chúng ta có thể tiêu trừ tất 
cả chướng ngại do nhiều nghiệp tích lũy từ trước; thứ ba, chúng ta sẽ 
dễ dàng tích lũy một số công đức có lợi trong việc tu tập; thứ tư, chúng 
ta ít bị phiển nhiễu vì những hành vi tác hại của người khác; thứ năm, 
chúng ta sẽ không rơi vào đọa xứ; thứ sáu, chúng ta sẽ không khó khăn 
thành tựu những mục tiêu tu tập của mình; và cuối cùng, con đường 
giác ngộ sẽ đến với chúng ta, vấn để chỉ còn là thời gian và mức độ tu 
tập mà thôi. 


Great Avenue to the Buddhahood: 
Taking Reƒuge on the Three Gems 


The three Refuges are three of the most Important entrances to the 
great enlightenment. There are several problems for a Buddhist who 
does not take refuge ¡n the Three Gems. There 1s no chance to meet 
the Sangha for guidance. Buddhist sutras always say, “If one does not 
take refuge In the Sangha, I1fs easler to be reborn Into the animal 
kingdom.” Not taking refuge In the Sangha means that there 1s no good 
example for one to follow. If there 1s no one who can show us the right 
path to cultivate all good and eliminate all-evil, then Ignorance arises, 
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and Ignorance 1s one of the main causes of rebirth in the animal realms. 
There 1s no chance to study Dharma In order to distinguish right from 
wrong, øood from bad. Thus desire appears, and desire 1s one of the 
main causes of rebirth in the hungry ghost. Therefore, Buddhist sutras 
always say, “If one does not take refuge In the Dharma, 1t easler to 
be reborn In the hungry ghost realms.” There 1s not any chance to get 
blessings from Buddhas, nor chance to Imitate the compassion of the 
Buddhas. Thus, anger Iincreased, and anger 1s one of the main causes of 
the rebirth in hell. Therefore, Buddhist sutras always say, “1Ÿ one does 
not take refuge in Buddha, 1t's easier to be reborn ¡in hell. In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Men were driven by fear to øo 
to take refuge 1n the mountains, In the forests, and in sacred frees 
(Dharmapada 188). But that 1s not a safe refuge or no such refuge Is 
supreme. A man who has gone to such refuge, 1s not delivered from all 
pain and afflictions (Dharmapada 189). Ôn the contrary, he who take 
refuge In the Buddhas, the Dharma and the angha, sees with right 
knowledge (Dharmapada 190). With clear understanding of the four 
noble truths: suffering, the cause of suffering, the destruction of 
suffering, and the eighfold noble path which leads to the cessatlon of 
suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure refuge, the supreme 
refuge. He who has gone to that refuge, 1s released from all suffering 
(Dharmapada 192).” 

To take refuge In the Triratna, a Buddhist must first find a virtuous 
monk who has seriously observed precepts and has profound 
knowledge to represent the Sangha In performing an ordination 
ceremony. An admission of a lay discIple, after recantation of his 
previous wrong belief and sincere repetition to the abbot or monk of 
the Three Refuges. Take refuge In the Buddha as a supreme teacher. 
To the Buddha, I return to rely, vowing that all living beings understand 
the great way profoundly, and bring forth the bodhi mind (1 bow). Take 
refuge In the Dharma as the best medicine ¡n life. To the Dharma, I 
return and rely, vowing that all living beings deeply enter the sutra 
treasury, and have wisdom like the sea (I bow). Take refuge in the 
Sangha, wonderful Buddhaˆs disciples. To the Sangha, I return and 
rely, vowing that all living beings form together a great assembly, one 
and all in harmony without obstructions (I bow). When listening to the 
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three refuges, Buddhists should have the full intention of keeping them 
for life; even when life 1s hardship, never change the mind. 

To take refuge 1n the Triratna, or to commit oneself to the Triratna, 
1.e. Buddha, Dharma, Sangha (Buddha, his Truth, and his Order). Those 
who sincerely take refuge in Buddha, Dharma and Sangha shall not go 
to the woeful realm. After casting human life away, they wIll fill the 
world of heaven. Any Buddhist follower must attend an initiation 
ceremony with the Three Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, 1.e., he 
or she must venerate the Buddha, follow his teachings, and respect all 
his ordained disciples. Buddhists swear to avoid deitles and demons, 
pagans, and evil religious øroups. A refuge 1s a place where people øo 
when they are distressed or when they need safety and security. There 
are many types of refuge. When people are unhappy, they take refuge 
with their frilends; when they are worried and frightened they might 
take refuge In false hope and beliefs. As they approach death, they 
might take refuge In the belief of an eternal heaven. But, as the 
Buddha says, none of these are true refuges because they do not gIve 
comfort and security based on reality. Taking refuge ¡n the Three 
Gems Is necessary for any Buddhists. It should be noted that the 
1nitiatilon ceremony, though simple, 1s the most Important event for any 
Buddhist disciple, since 1t 1s his first step on the way toward liberation 
and I1llumination. This 1s also the first opportunity for a disciple to vow 
to diligently observe the five precepts, to become a vegeftarlan, to 
recite Buddhist sutras, to cultivate his own mind, to nurture himself 
with good deeds, and to follow the Buddha”s footsteps toward his own 
enlightenmerit. 

To take refuge means fo vow to Take Refuge in the Buddha- 
Dharma-Sangha. The root “Sr” in Sanskrit, or “Sara” in Pali means to 
move, to go; so that “Saranam” would denote a moving, or he that 
which goes before or with another. Thus, the sentence “Gachchàmi 
Buddham Saranam” means “I go to Buddha as my Guide”. Take refuge 
1n the three Preclous Ones, or the Three Refuges. In Buddhism, a 
refuge 1s something on which one can rely for support and guidance, 
not In a sense of fleeing back or a place of shelter. In most Buddhist 
traditions, “goIng for refuge” In the “three refuges” or “three Jewels”: 
Buddha, Dharma, and Sangha, 1s considered to be the central act that 
establishes a person as a Buddhist Going for refuge 1s an 
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acknowledgment that one requires aid and Instruction and that one has 
decided that one 1s committed to following the Buddhist path. The 
Buddha 1s one who has successfully found the path to liberation, and he 
teaches 1t to others through his Instructions on dharma. The Sangha, or 
monastIc community, consists of people who have dedicated their lives 
to this practice and teaching, and so are a source of Instruction and role 
models for laypeople. The standard refuge prayer 1s: 
“I go for refuge 1n the Buddha. 

I go for refuge in the Dharma 

I go for refuge In the Sangha.” 

These three phrases mean: “I go to Buddha, the Law, and the 
Order, as the destroyers of my fears, the first by the Buddha”s 
teachings, the second by the truth of His teachings, and the third by 
good examples and virtues of the Sangha. 

There are five stages of taking refuge: Take refuge In the Buddha, 
take refuge In the Dharma, take refuge In the Sangha, take refuge In 
the eight commandments, and take refuge In the Ten Commandments. 
These are five modes of trisarana, or formulas of trust in the Triratna, 
taken by those who: First, those who turn from heresy. Second, those 
who take the five commandments. Third, those who take the eight 
commandments. Fourth, those who take the Ten Commandments. FIfth, 
those who take the complete commandments. The ceremony of takIing 
refuge In the Triratna and observing precepts should be celebrated 
solemnly In front of the Buddhaˆs Shrine with the represent of the 
Sangha In performing an ordination ceremony. The Initiation ceremony 
must be simple, depend on the situation of each place. However, 1t 
must be solemn. It 1s led by Buddhist Master who would grace 1t by 
standing before the altar decorated with the Buddha”s portrait, with the 
assIstance of other monks and nungs, relatives, and friends. As for the 
Iinitiated, he must be clean and correctly dressed. Under the guidance 
of the Master, he must recIte three times the penance verses 1n order to 
cleanse his karmas: “As a Buddhist disciple, I swear to follow In 
Buddha”s footsteps during my lifetime, not 1n any god, deity or demon. 
As a Buddhist disciple, Ï swear to perform Buddhist Dharma during my 
lifetime, not pagan, heretic beliefs or practices. ÀAs a Buddhist disciple, 
lI swear to listen to the Sangha during my lifetime, not evil religIous 
øroups.” 
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The Buddha had said: “[ am a realized Buddha, you wIll be the 
Buddha to be realized,” meaning that we all have a Buddha-nature 
from within. Therefore, after having taken the Initiation with the Three 
Gems, we must repeat the above vows, addressing this time the Inner 
Buddha, Dharma, and Sangha: “As a Buddhist disciple, Ï vow to take 
refuge In the Inner Buddha. To the Buddha, Ï return to rely, vowing that 
all living beings understand the great way profoundly, and bring forth 
the bodhi mind (1 bow). As a Buddhist disciple, Ï vow to take refuge In 
the Iinner Dharma. To the Dharma, I return and rely, vowing that all 
living beings deeply enter the sutra treasury, and have wisdom like the 
sea (1 bow). As a Buddhist disciple, Ï vow to take refuge In the Inner 
Sangha. To the Sangha, I return and rely, vowing that all living beings 
form together a great assembly, one and all in harmony without 
obstructions (I bow).” When listening to the three refuges, Buddhists 
should have the full intention of keeping them for life; even when life 
1s hardship, never change the mind. 

Take refuge in the Triple Gem 1n Secret Sects according to the first 
Tibetan Panchen Lama: “With great bless, Ï arise as my Guru Yidam. 
From my clear body masses of light rays diffuse Into the ten directions. 
Blessing the world and all sentient beings. All becomes perfectly 
arrayed with only extremely pure qualiies. From the state of an 
exalted and virtuous mind. I and all iniinite, old mother sentient beings. 
From this moment until our supreme enlightenment. We vow to go for 
refuge to the Gurus and the Three Precious Gems. Homage to the Guru 
(Namo Gurubhya). Homage to the Buddha (Namo Buddhaya). Homage 
to the Dharma (Namo Dharmaya). Homage to the Sangha (Namo 
Sanghaya three times). For the sake of all mother sentient beings. I 
shall become my Guru Deity. And place all sentient beings In the 
supreme state of a Guru Detty (three times). For the sake of all mother 
senfient beings, [ shall quickly attain supreme state of a Guru Deity In 
this very life (three times). [ shall free all mother sentient beings from 
suffering and place them In the great bliss of Buddhahood (three 
times). Therefore, I[ shall now practice the profound path of Guru- 
Yidam yoga (three times). Om-Ah-Hum (three times). Pure clouds of 
outer, Inner and secret offerings. Fearsome items and obJects to bond 
us closely and fields of vision pervade the reaches of space, earth and 
sky spreading out Iinconceivably. In essence wisdom-knowledge In 
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aspect Inner offerings and various offerings obJects as enJoyments of 
the six senses they function to generate the special wIisdom-knowledge 
of bliss and voIdness. 

Take refuge In the Triple Gem and Hundred Thousand Buddhas In 
the Pure Land for Secret Sects according to Lozang-Dragpa: “T take 
safe direction from the Three Precious Gems; I shall liberate every 
limited being. I reafflrm and correct my bodhicitta aim (three times). 
May the surface of the land in every direction be pure, without even a 
pebble. As smooth as the palm of a child”s hand; naturally polished, as 
Is a beryl gem. May divine and human objects of offering actually 
arrayed and those envisioned as peerless clouds of Samantabhadra 
offerings. From the heart of the Guardian of the hundreds of deities of 
Tusita, the Land of Joy, on the tip of a rain-bearing cloud resembling a 
mound of fresh, white curd. We request you alight and grace this site, 
King of the Dharma, Lozang-Dragpa, the omnisclent, with the palr of 
yOUr spiritual sons. Seated on lion-thrones, lotus, and moon 1n the sky 
before us, ennobling, impeccable gurus, we request you remain, with 
white smile of delight. For hundreds of eons to further the teachings as 
the foremost fields for growing a positive force for us with minds of 
belief In the facts. Your minds have the intellect that comprehends the 
full extent of what can be known. Your speech, with 1s elegant 
explanations, becomes an adornment for the ears of those of good 
fortune. Your bodies are radiantly handsome with glorlous renown. 
We prostrate to you whom to behold, hear, or recall 1s worthwhile. 
Refreshing offerings of water, assorted flowers, Íragprant Incense, 
lights, scented water, and more. This ocean of clouds of offerings, 
actually arranged and Iimagined here. We present to you foremost 
fields for growing a positive force. Whatever destructive actlons of 
body, speech and mind that we have committed, since beginningless 
time, and especially the breaches of our three sets of vows, we openly 
admit, one by one, with fervent regret from our heart. In this 
degenerate age, you perserved with a phenominal amount of study and 
practice and, by riding yourselves of the eipht childish feelings, you 
made the respites and enrichments of your lives worthwhile, and from 
the depth of our hearts, we reJoice, Ó Guardians, In the towering waves 
of your enlightening deeds. In the towering waves of your enlightening 
deeds that billow in the skles of your Dharmakayas, we request you to 
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release a rain of profound and vast Dharma to rain upon the absorbent 
earth of us, eager to be tamed ¡In fiting ways. May whatever 
consfructive forces built up by this benefit the teachings and those who 
wander, and may they especially enable the heart of the teachings of 
the ennobling, impeccable Lozang-dragpa to beat ever on. By directing 
and offering to the Buddha-fields this base, anointed with fragrant 
waters, stewn with flowers, and decked with Mount Meru, four 
1slands, the sun, and the mon. May all those who wander be led to pure 
land. I send forth this mandala to you preclous gurus by the force of 
having made fervent requests In this way. From the hearts of the 
ennobling, impeccable father and the patrs of his spiritual sons, hollow 
beams of white light radiate forth. Their tips combine Into one and 
penetrate us through the crowns of our heads. Through the conduit of 
these white tubes of light, white nectars flow freely, the color of mIÌk, 
purging us of diseases, demons, negative forces, obstacles, and 
consftant habits, baring none. Our bodies become as pure and as clear 
as a crystal. You are Avalokitesvara, a øreat ftreasury of compassion. 
ManJushri, a commander of flawless wisdom. Vajrapami, a destroyer of 
all hordes of demonic forces. Tsongkhapa, the crown Jewel of the 
erudite masters of the Land of Snow. At your feet, Lozang-Dragpa, we 
make you requesfs (three times). Glorious, precIous root øuru, come 
grace the lotus and moon seafs at the crowns of our heads. Taking care 
Of us through your great kindness. Direct us to the actual attainments of 
your body, speech and mind. Glorious, precIous guru, come grace the 
lotus seats at our hearts. TakIing care of us through your great kindness. 
Remain steadfast to the core of our enlightenment. By this construcfIve 
act, may we quickly actualize ourselves as Guru-Buddhas and 
thereafter lead to that state, all wandering beings, not neglecting even 
one. 

Truly speaking, Buddhism has indeed proved to be the genuine 
article and has given those people where 1t has come the highest right 
conduct for a human being. The gentle, courtesy and upright lives of 
the Buddhists from all over the world show that Buddhism has indeed 
proved to be the genuine article and has given those people where If 
has come the highest right conduct for a human being. If happiness 1s 
the result of good thoughts, words and actlons; then indeed devout 
Buddhists have found the secred of right living. In fact, have we ever 
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found true happiness resulting from wrong thinking and wrong doing, or 
can we ever sow evil cause and reap sweet fruits? Furthermore, Can 
any of us escape from the Law of Change or run away from the 
sufferings and afflictions? According to Buddhism, false refuge means 
not to take refuge In the Buddha, the Dharma, and the Sangha. From 
the beginninpless time, we had taken refuge in momentary and 
transitory pleasures with the hope to find some satisfaction In these 
pleasures. We consider them as a way out of our depression and 
boredom, only end up with other sufferings and afflictions. When the 
Buddha talked about “taking refuge”, he wanted to advise us to break 
out of such desperate search for satisfaction. Taking true refuge 
Involves a changing of our atfitude; 1t comes from seeing the ultimate 
worthlessness of the transitory phenomena we are ordinarily attached 
to. When we see clearly the unsatisfactory nature of the things we have 
been chasing after, we should determine to take refuge In the Triple 
Gem. The Benefits of a true refuge. Devout Buddhists, especially 
laypeople, should try to understand the Four Noble Truths because the 
more we have the understanding of the Four Noble Truths, the more 
we respect the Buddha, the Dharma, and the Sacred Disciples of the 
Buddha. Of course we all respect the Buddha, but all of us should gain 
a profound admiration for the Dharma too for at the time we do not 
have the Buddha, the Dharma 1s the true refuge for us, the lighthouse 
that guide us In our path of cultivation towards liberation. The process 
of “aking refuge” 1s not a process that happens on the day of the 
ceremony of “Taking refuge”, or take place within Just a few days, or a 
Ífew years. It takes place not only In this very life, but also for many 
many aeons In the future. Devout Buddhists should always see that the 
only great avenue to Buddhahood 1s taking refuge In the Triratna 
without any exception! Besides, there are still other benefits of takIing 
refuge Include the followings: first, we become a Buddhist; second, we 
can destroy all previously accumulated karma; third, we will easily 
accumulate a huse amount of meri; fourth, we will seldom be 
bothered by the harmful actions of others; fifth, we wIll not fall to the 
lower realms; sixth, we wIll effortlessly achieve our goal in the path of 
culfivaton; and lastly, 1t 1s a matter of time, we will soon be 
enlightened. 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Người Phật Tử Tại Gia 


Cộng đồng Phật giáo bao gồm hai nhóm, Tăng già và Phật tử tại 
gia. Từ “Tăng già” có nghĩa là “Cộng đồng thân hữu”. Từ này thường 
được dùng để chỉ chư Tăng Ni. Họ sống trong các tự viện. Phật tử tại 
gia có nghĩa là các cư sĩ tại gia, chứ không phải tu sĩ xuất gia. Phật tử 
tại gia bao gồm cả người nam lẫn người nữ, những người Phật tử nhưng 
không trở thành Tăng Ni. Tất cả Phật tử thuần thành đều hướng đến 
chỉ một mục đích hoàn toàn giống nhau, đó là diệt trừ tận gốc sự chấp 
ngã, từ bỏ quan niệm về một bản ngã riêng biệt của cá nhân. Nói 
chung, sự hành trì của họ đều hướng đến sự vun bồi cho các đức tánh 
tâm linh rất dễ dàng nhận thấy như là sự điểm fnh, sự thanh khiết, 
tánh vô chấp (buông xả), sự quan tâm và từ ái với người khác. Họ 
thường sống tại gia với gia đình. Bước đầu tiên để trở thành thành viên 
của cộng đồng tại gia là quy-y Tam Bảo (Phật, Pháp, Tăng). Sau đó 
thọ trì ngũ giới trong cuộc sống hằng ngày. Những người tại gia giữ 
một vai trò quan trọng trong Phật giáo, vì họ hộ trì Tăng già. Họ xây 
dựng tự viện. Họ cúng dường thực phẩm, quần áo, nơi ngủ nghê và 
thuốc men cho chư Tăng Ni. Đổi lại, chư Tăng Ni gánh vác Phật sự và 
thuyết giáo Phật pháp cho cộng đồng tại gia. Bằng cách này cả chư 
Tăng Ni và Phật tử tại gia đều làm lợi ích cho nhau, họ cùng nhau duy 
trì Phật pháp. Dù là thành viên của Tăng già hay tại gia, tất cả đều là 
Phật tử và họ nên cố gắng hết sức mình sống một đời sống phạm hạnh 
cao cả, nêu gương từ bi tốt đến chúng sanh muôn loài. Dù đang làm 
việc hay đang thiển định, mục đích là làm lợi lạc cho tha nhân và cho 
chính mình. 

Nhằm giúp cho người tại gia vượt qua những tâm thái nhiễu loạn 
và chấm dứt phạm phải những hành vi tổn hại, Đức Phật đã ban hành 
năm giới. Kỳ thật, tín đồ Phật giáo tại gia hay người tin nơi Phật giáo, 
đều tu học và thọ trì những giới luật Phật pháp căn bản. Muốn trở 
thành một Phật tử phải thọ Tam Quy, hành ngũ giới và biết rõ cứu 
cánh của đạo Phật. Trong một nghi thức ngắn, một vị Tỳ Kheo hay Tỳ 
Kheo Ni có thể cử hành nghi thức truyền giới, người tại gia có thể quy- 
y Tam Bảo và trở thành cận sự nam hay cận sự nữ. Trong khi cử hành 
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nghi lễ, vài vị thầy chỉ nói đến giới thứ nhất là không sát sanh, và để 
cho Phật tử tại gia tự quyết định thọ hay không thọ bất cứ giới nào 
trong bốn giới còn lại. Vài vị thầy khác có thể cho thọ cùng một lúc 
năm giới trong buổi lễ quy-y. Phật tử tại gia có thể thọ bát quan trai 
giới trong vòng 24 giờ mỗi tháng. Nhiều người thích thọ bát quan trai 
trong ngày đầu tháng, ngày trăng tròn (rằm), ngày 30, hay trong những 
ngày lễ hội Phật giáo, dù rằng họ có thể thọ bát quan trai trong bất cứ 
ngày nào. Năm giới đầu tiên của tám giới giống như ngũ giới, trừ giới 
không tà dâm biến thành giới không dâm dục, vì tám giới này được giữ 
chỉ trong một ngày mà thôi. Tại Thái Lan và Cam Bốt có tục lệ là hầu 
hết những thanh niên đều trở thành những nhà sư thọ giới Sa Di trong 
vòng ba tháng, ít nhất là một lần trong đời. Thường thì họ làm như vậy 
khi họ sắp sửa bước vào đời. Việc này tạo cho họ một nền tảng đạo 
đức nghiêm trang và cũng là điều kiết tường (điều tốt) cho gia đình. 
Vào ngày cuối của ba tháng xuất gia, những vị này sẽ hoàn trả lại giới 
điều và trở về đời sống thế tục của gia đình. 

Phật tử tại gia nam hay nữ vẫn ở nhà nhưng thường giữ 8 giới. Phật 
giáo không đòi hỏi người cư sĩ tại gia tất cả những điều mà một thành 
viên của Tăng đoàn phải có trách nhiệm gìn giữ. Nhưng dù là vị sư hay 
cư sĩ, chánh hạnh cũng là nền tảng cơ bản cho con đường hướng 
thượng. Một người trổ thành Phật tử bằng cách thọ Tam Quy, ít nhất họ 
cũng phải gìn giữ năm giới căn bản, được coi là khởi điểm của đạo lộ 
giải thoát. Ngũ giới nầy không hạn cuộc trong một ngày đặc biệt hay 
nơi đặc biệt nào, mà cần phải được thực hành suốt đời dù ở đâu và bất 
cứ lúc nào. Dĩ nhiên, ngoại trừ các bậc đã chứng Thánh Quả, còn lại 
tất cả mọi người đều có thể phạm vào những học giới nầy. Tuy nhiên, 
lầm lỗi theo đạo Phật không được xem như là một cái tội, vì Đức Phật 
không phải là một quan tòa đứng ra trừng phạt những hành động tội lỗi 
và ban thưởng cho những hành động thiện lành của con người. Người 
Phật tử tại gia nên luôn nhớ rằng người tạo nghiệp phải có trách nhiệm 
đối với những điều mình làm; người ấy phải thọ lãnh những quả khổ 
vui của nó, do đó, làm thiện hay làm một kẻ phạm giới phải là mối 
quan tâm của chính mình, chứ không xin xỏ tha tội từ ai hết. 

Người Phật tử tại gia nên biết mục đích chính của Đạo Phật như 
chư ác mạc tác, chúng thiện phụng hành, tự tịnh kỳ ý... Người tại gia 
nên thật hiểu con đường đưa đến cứu cánh nầy, và thực hành đúng đắn 
những lời dạy của Đức Phật. Bên cạnh đó, người Phật tử phải luôn nhớ 
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những điều sau đây: 1) Có lỗi phải biết sám hối, có tội phải biết dứt 
trừ. Tất cả tội lỗi đã tạo bởi ba nghiệp thân, khẩu, ý, đối với Tam Bảo, 
cha mẹ, các bậc tôn trưởng và hết thảy chúng sanh khác; tất cả những 
lỗi lầm thúc đẩy bởi vô minh đều phải chân thành sám hối. Người Phật 
tử phải luôn dụng công ưu tiên tẩy thanh tịnh tam nghiệp thân khẩu ý 
trước mọi việc khác. 2) Phải bỏ sự dong ruổi nơi tình trần. 3) Phải quay 
tâm về hướng giác. 4) Phải y theo lời Phật dạy mà tu hành. 5) Không 
thấy lỗi người. Phật dạy: “Khi nào chúng ta không còn thấy lỗi người 
hay chỉ thấy cái hay của chính mình, chừng đó chúng ta sẽ được các 
bậc trưởng lão nễ vì và hậu bối kính ngưỡng. Theo Kinh Pháp Cú, câu 
50, Đức Phật dạy: “Chớ nên dòm ngó lỗi người, chớ nên dòm coi họ đã 
làm gì hay không làm gì, chỉ nên ngó lại hành động của mình, thử đã 
làm được gì và chưa làm được gì. 6) Phải thiểu dục tri túc. Thiểu dục là 
có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục tri túc là ít ham muốn mà 
thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với những điều kiện sinh hoạt 
vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. Tri túc là một phương pháp 
hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt được sự thẳnh thơi của thân 
tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự nghiệp tu tập. Mặc dầu đối 
với Phật tử tại gia, cuộc sống hãy còn ràng buộc với thế tục; tuy nhiên, 
một Phật tử thuần thành luôn sống theo lời Phật dạy. 

Đạo Phật không bao giờ tự tách mình ra khỏi đời sống thế tục. 
Ngược lại, Đức Phật luôn nhắc nhở tứ chúng, Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, ưu 
bà tắc và ưu bà di, luôn sống đời cao đẹp đúng nghĩa nhất, luôn thụ 
hưởng những phần lợi lạc nhất trong đời. Tuy nhiên, những phần lợi lạc 
trong đời sống theo đạo Phật không nên được hiểu là khoái lạc vật 
chất, mà là hạnh phúc thanh thản và an vui trong tinh thần. Phật tử 
thuần thành nên luôn nhớ rằng quả thật chúng ta phải nghiên cứu giáo 
lý nhà Phật, nhưng việc chính yếu ở đây là chúng ta phải hằng sống 
với những giáo lý ấy trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Làm 
được như vậy, chúng ta đang thực sự là đệ tử của đạo Phật sống, ví 
bằng ngược lại, chúng ta chỉ ôm cái xác của đạo Phật chết mà thôi. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, có hai sắc thái của đời sống Phật tử. Mọi 
người đều hy vọng rằng một ngày nào đó những ước nguyện của họ sẽ 
được thành tựu. Hy vọng tự nó không có gì sai trái vì hy vọng giúp con 
người cố gắng vươn lên tới những hoàn cảnh tốt đẹp hơn. Tuy nhiên, 
khi con người bắt đầu mong muốn mọi việc đều được như ý mình, họ 
sẽ gặp phiền muộn khi sự việc không xẩy ra đúng như ý họ muốn. 
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Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Cầu bất đắc khổ,” tức là những mong 
cầu không toại nguyện gây nên đau khổ, đây là một trong bát khổ. Và 
cũng chính vì vậy mà Đức Phật khuyên mọi người nên thiểu dục tri 
túc. Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục tri túc là ít 
ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với những điều 
kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. Tri túc là 
một phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt được sự 
thẳnh thơi của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự nghiệp 
tu tập. 

Có một số người nhìn đời bằng bi quan thống khổ thì họ lại bổ qua 
những cảm giác bất toại với cuộc đời, nhưng khi họ bắt đầu bổ qua 
cuộc sống vô vọng này để thử tìm lối thoát cho mình bằng cách ép xác 
khổ hạnh, thì họ lại đáng kinh tổm hơn. Nhiều người cho rằng đạo Phật 
bi quan yếm thế vì quan điểm đặc sắc của nó cho rằng thế gian này 
không có gì ngoài sự đau khổ, cho đến hạnh phúc rồi cũng phải kết 
cuộc trong đau khổ. Thật là sai lầm khi nghĩ như vậy. Đạo Phật cho 
rằng cuộc sống hiện tại vừa có hạnh phúc vừa có khổ đau, vì nếu ai 
nghĩ rằng cuộc đời chỉ toàn là hạnh phúc thì kẻ đó sẽ phải khổ đau một 
khi cái gọi là hạnh phúc chấm dứt. Đức Phật cho rằng Hạnh phúc và 
khổ đau lồng nhau trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Nếu ai 
không biết rằng hạnh phúc là mầm của đau khổ, kẻ đó sẽ vô cùng 
chán nắn khi đau khổ hiện đến. Vì thế mà Đức Phật dạy rằng chúng ta 
nên nhận thức đau khổ là đau khổ, chấp nhận nó như thực kiến và tìm 
cách chống lại nó. Từ đó mà Ngài nhấn mạnh đến chuyên cần, tinh tấn 
và nhẫn nhục, mà nhẫn nhục là một trong lục độ Ba La Mật. Nói tóm 
lại, theo quan điểm Phật giáo, đời có khổ có vui, nhưng ta không được 
chán nắn bi quan khi đau khổ ập đến, cũng như không được trụy lạc 
khi hạnh phúc đến tay. Cả hai thứ khổ vui đều phải được chúng ta đón 
nhận trong dè dặt vì hiểu rằng đau khổ nằm ngay trong hạnh phúc. Từ 
sự hiểu biết này, người con Phật chơn thuần quyết tinh tấn tu tập để 
biến khổ vui trần thế thành một niềm an lạc siêu việt và miên viễn, 
nghĩa là lúc nào chúng ta cũng thoát khỏi mọi hệ lụy của vui và khổ. 
Chúng đến rồi đi một cách tự nhiên. Chúng ta lúc nào cũng sống một 
cuộc sống không lo, không phiền, không não, vì chúng ta biết chắc 
rằng mọi việc rồi sẽ qua đi. Quan điểm của Phật giáo đối vời bi quan 
và lạc quan rất sáng tỏ: Phật giáo không bi quan mà cũng chẳng lạc 
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quan về cuộc sống con người. Hai thái cực lạc quan và b¡ quan đều bị 
chận đứng bởi học thuyết trung đạo của Phật giáo. 

Người Phật tử tại gia thuần thành luôn có một cuộc sống xứng 
đáng. Tại các xứ theo Theravada, “Pirit” là một từ thông dụng trong 
ngôn ngữ Nam Phạn dùng để chỉ sự hộ trì của Phật tử tại gia, trong đó 
xem việc trì tụng kinh văn Phật giáo như là một cách phát khởi công 
đức. Thường thường người tại gia hay cúng dường chư Tăng nào trì 
tụng kinh điển, tin tưởng rằng sinh hoạt này có phước đức cho cả hai 
bằng cách hộ trì chư Tăng và làm cho kinh điển được trì tụng. Người ta 
tin rằng sinh hoạt này giúp những ai muốn tích lũy công đức góp phần 
cho việc tái sanh vào một cõi tốt hơn, và người ta cũng nghĩ rằng việc 
này sẽ mang lại lợi lạc cho ngay kiếp sống hiện tại. Hình thức thông 
dụng nhất của việc hộ trì là một nhóm chư Tăng cùng trì tụng công phu 
khuya, rồi hồi hướng công đức ấy đến tất cả chúng sanh mọi loài. Một 
cuộc sống xứng đáng, theo quan điểm của Phật giáo Đại Thừa, không 
phải là chỉ trải qua một cuộc sống bình an, tỉnh lặng mà chính là sự 
sáng tạo một cái gì tốt đẹp. Khi một người nỗ lực trở thành một người 
tốt hơn do tu tập thì sự tận lực này là sự sáng tạo về điều tốt. Khi người 
ấy làm điều gì lợi ích của người khác thì đây là sự sáng tạo một tiêu 
chuẩn cao hơn của sự thiện lành. Các nghệ thuật là sự sáng tạo về cái 
đẹp, và tất cả các nghiệp vụ lương thiện đều là sự sáng tạo nhiều loại 
năng lực có ích lợi cho xã hội. Sự sáng tạo chắc chắn cũng mang theo 
với nó sự đau khổ, khó khăn. Tuy nhiên, người ta nhận thấy cuộc đời 
đáng sống khi người ta nỗ lực vì điều gì thiện lành. Một người nỗ lực 
để trở nên một người tốt hơn một chút và làm lợi ích cho người khác 
nhiều hơn một chút, nhờ sự nỗ lực tích cực như thế chúng ta có thể cảm 
thấy niềm vui sâu xa trong đời người. 


Lay People 


The Buddhist Community consists of tfwo groups of people, the 
Sangha and the Lalty. The word “Sangha” means “friendly 
community”. It usually refers to the Buddhist monks and nuns who live 
in monasterles. Lay people who resides at home (in a family), not 
leaving home as a monk or a nun. The laity includes Buddhist men and 
women who do not become monks and nuns. All sincere Buddhists 
have had one and the same goal, which 1s the extinction of self. 


96 


Generally speaking, their practices tend to foster such easily 
recognizable spirtual virtles as patlence, serenity, detachmeit, 
consideration and tenderness for others. They usually live at home with 
therr families. The first step to becoming a member of the Laity 1s to øO 
for refuge In the Triple Gem (the Buddha, Dharma and Sangha). Then, 
they willingly observe the Five Precepts In their dally life. The lalty 
plays an Iimportant role in Buddhism, as they care for and support the 
Sangha. They build the temples and monasteries. They gIve offerings 
of food, clothing, bedding and medicine to the Sangha. In return, the 
Sangha carries on the work of Buddhism and teaches the laity on the 
Dharma. In this way the Sangha and the lalty benefit each other and 
together, they keep the Dharma alive. Whether one 1s a member of the 
Sangha or the laity, they all are Buddhists and they should do their best 
to live an honest life, show compassion to all living beings and set a 
good example. Even when they are working or meditating, 1t should be 
for the benefit of others as well as for themselves. 

To help laypeople overcome their disturbing attitudes and stop 
committing harmful actions, the Buddha set out five precepts. In fact, 
all Buddhist followers or Buddhist believers accept Buddhism as theIr 
religion, study, disseminate and endeavor to live the fundamental 
pñnnciples of the Buddha-dharma. To become a Buddhist, one should 
take refuge In the Three Gems, observe the five basic precepts, and 
know the main purposes of Buddhism. During a brlef ceremony 
performed by a monk or nun, laypeople can take refuge In the Triple 
Gem: Buddha, Dharma, and Sangha. At the same time, they can take 
any of the five lay precepts and become either an upasaka or upasika. 
When performing the ceremony, some masters Include only the first 
precept of not killing, and let laypeople decide themselves to take any 
or all of the other four. Other masters give all five precepts at the time 
Of giving refuge. Laypeople may also take eight precepts for a period 
of 24 hours every month. Many laypeople like to take the eight 
precepts on new and full moon days, or the end of the lunar month, or 
on Buddhist festivals, although they may be taken on any day. The first 
five of these eipht are similar to the five lay precpets, with the 
expception that the precpet agaiInst unwise sexual behavior become 
abstinent from sex, because the precepts are kept for only one day. In 
Thailand”s and Cambodiaˆs traditions, there 1s a custom whereby most 
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young men become monks and hold the Sramanera precepts for three 
months, at least once during their lives. They usually do this when they 
are young adults as It gives them a foundation In strict ethics and 1s 
Very auspIcious for their families. At the end of the three month period, 
they gIve back theIr preceptfs and return to worldly family life. 

Laymen or laywomen who remain at home and observe the eight 
commandments. Buddhism does not demand of the lay follower all that 
a member of the Order is expected to observe. But whether monk or 
layman, moral habits are essential to the upward path. One who 
becomes a Buddhist by taking the three refuges 1s expected, at least, to 
observe the five basic precepts which 1s the very starting point on the 
path. They are not resfricted to a particular day or place, but are to be 
practiced throughout lie everywhere, always. There 1s also the 
possibility of their being violated, except those who have attained 
stages of sanctity. However, according to Buddhism, wrongdoing 1s not 
regarded as a “sin”, for the Buddha 1s not a lawyer or a Judge who 
punished the bad and rewarded the good deeds of beings. Laypeople 
should always remember that the doer of the deed 1s responsIble for his 
actions; he suffers or enjoys the consequences, and 1t 1s his concern 
either to do good, or to be a transgr€ssor. 

Lay people should know the main purpose of Buddhism such as not 
committing any evils, doing all good, purifying the mind... Lay people 
should understand the path to that goal, and practice the Buddha's 
teachings correctly. Besides, Buddhist lay people should always 
remember the followings: I) Must be willing to change and repent 
when mistakes are made. Whatever harmful acts (karma) of the body, 
speech and mind that you have done In a disturbed mental state 
towards the Three Jewels of refuge, your parents, your venerable 
masters and all other sentlent beings, either grave or light (wrong 
doings) must be sincerely repented. A Buddhist should always give the 
prIorify to the purification of the three karmas of the body, speech and 
mind before anything else. 2) Must be willing to abandon the 
tendencies to chase constantly after worldly matters. 3) Must be willing 
to return to follow the Way of enlightenment. 4) Must practice Just as 
the Buddha taught. 5) Not to look for people”s mistakes. The Buddha 
taught: “When we do not see others” mistakes or see only our own 
riphtness, we are naturally respected by seniors and admired by 
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Juniors.” According to the Dharmapada, sentence 50, the Buddha 
taught: “Let not one look on the faults of others, nor things left done 
and undone by others; but one”s own deeds done and undone.” 6) Must 
be content with few desires. “Thiểu Dục” means having few desires; 
“tri túc” means being content. Knowing how to feel satisfied with few 
pOSSessilons means being content with material conditions that allow us 
to be healthy and strong enough to practice the Way. “Knowing how to 
feel satisfied and being content with material conditions” Is an 
effective way to cut through the net of passions and desires, atfain a 
peaceful state of body and mind and accomplish our supreme goal of 
cultivation. Even though, for laypeople whose life 1s still subJect to 
worldly affatrs; however, a devotee should always follow the Buddha”s 
guidance 1n his dally life. 

Buddhism never separates I1tself from the secular life. On the 
contrary, the Buddha always reminded hịs followers, monks, nung, 
upasakas and upasikas, to live the best and highest life and to get the 
most out of life. However, the best Joy In life according to Buddhism 
are not the pleasures and materlals, but the light-hearted and joyful 
happiness at all time in mìind. Sincere Buddhists should always 
remember that If 1s true that we must study the Buddha”s teachinsgs, but 
the main thing 1s to live them in our daily life. If we can do this, we are 
truly Buddhists of a living Buddhism. If not, we are only embracing the 
corpse of a dead Buddhism. According to the Avatamsaka Sutra, there 
are two aspects of the Buddhist lie. Everyone has hopes that his 
wishes wIll be fulfilled someday. Hope 1tself 1s not wrong, for hope will 
help people try to reach to better situations. However, when a person 
begins to expect things have to happen the way he or she wishes, he or 
she begins to have trouble with disappointment. Thus, the Buddha 
taught: “Suffering of frustrated desire,” or unfulfilled wishes cause 
suffering (suffering due to unfulfilled wishes), or cannot get what one 
wanfs causes suffering. The pain which results from not receiving what 
one seeks, from disappointed hope or unrewarded effort, one of the 
eight sorrows. And therefore, the Buddha advised his disciples “content 
with few desires.” “Content with few desires” means having few 
desires; “knowing how to feel satisfiled” means being content. Knowing 
how to feel satisfied with few possesslons means being content with 
material conditions that allow us to be healthy and strong enough to 
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practice the Way. “Knowing how to feel satisfied and being content 
with material conditions” 1s an effective way to cut through the net of 
passlons and desires, attain a peaceful state of body and mind and 
accomplish our supreme goal of cultivation. 

There are some people who regard this life as a life of suffering or 
pessimists may be tolerated as long as they are simply feeling 
dissatisfied with this life, but when they begin to give up this life as 
hopeless and try to escape to a better life by practicing ausferItiles or 
self-mortifications, then they are to be abhorred. Some people believe 
that Buddhism 1s pessimistic because 1fs significant viewpoint on the 
Iidea that there 1s nothing but hardship In this world, even pleasures end 
in hardshIp. It 1s totally wrong thinking that way. Buddhism believes 
that In this present life, there are both pleasures and hardships. He who 
regards le as entirely pleasure will suffer when the so-called 
“happiness” ceases to exist. The Buddha believes that happiness and 
sufferings Intertwine In our dally life. IÝ one 1s Ignorant of the fact that 
pleasures can cause hardships, one wIll be disappointed when that fact 
presents 1(self. Thus the Buddha teaches that one should regard 
hardship as hardship, accepting 1t as a fact and finding way to oppOse II. 
Hence his emphasis on perserverance, fortitude, and forebearance, the 
latter being one of the six Perfections. In short, according to the 
Buddhist view, there are both pleasures and hardships In life, but one 
must not be discouraged when hardship comes, or lose oneself in 
rapture of Joy when pleasure comes. Both pleasures and hardships must 
be taken alike with caution for we know that pleasures end in hardship. 
From this understanding, sincere Buddhists will be determined to 
cultivate diligently to turn both worldly pleasures and hardships to an 
eternally transcendental Joy. Ït 1s to say that we are not bound to both 
worldly pleasures and hardships at all tmes. They come and go 
naturally. We are always live a life without worrIes, without afflictions 
because we know for sure that everything will pass. The Buddhist point 
of view on both optimism and pessimism 1s very clear: Buddhism 1s not 
optimistc nor pessimistic on human lie. Two extemes of both 
optimism and pessimism are prevented by the moderate doctrine of 
Buddhism. 

A devout lay Buddhist always have a worthwhile life. In Theravada 
countries, “PIrit” 1s a Pali term for a common practice for protecfing of 
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the Three Gems of laypeople, which 1nvolves reciting Buddhist texts as 
a way Of generating merit. Often laypeople make donations to monks 
who do the recitation, believing that this activity makes merit both by 
supporting the monks and by causing the texts to be chanted. It Is 
believed that this activity helps those who engage In 1t to accrue merIt, 
which 1s conductive to a better rebirth, and 1t 1s also thought to bring 
benefifs In the present life. The most common form of pirit Involves a 
group of monks who chant a set of texts during the course of a night, 
then dedicate the merit to all beings. A worthwhile life, according to 
Mahayana Buddhist point of view, does not consist in merely spending 
one”s life in peace and qulet but in creating something good for other 
beings. When one tries to become a better person through his practice, 
this endeavor 1s the creation of good. When he does something for the 
benefit of other people, this 1s the creation of a still hipgher standard of 
good. The varlous arts are the creatlon of beauty, and all honest 
professions are the creaftlon of various kinds of energy that are 
beneficial to soclety. Creatlon 1s bound to bring with 1t pain and 
hardship. However, one finds le worth living when one makes a 
strenuous effort for the sake of something good. He endeavors to 
become a little better a person and to do Just a little more for the good 
of other people, through such positive endeavor we are enabled to feel 
deep Joy 1n our human lives. 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Muốn Lên Phật 
Phải Tu Tập Phật Pháp 


Trong thời Đức Phật còn tại thế, Ngài luôn khẳng định với chúng 
đệ tử rằng Ngài chỉ là người hướng dẫn cho chúng sanh con đường 
Giác Ngộ và Giải Thoát; chứ Ngài không giải thoát được cho ai. 
Những ai nghe được giáo pháp tu hành mà đức Phật giảng đã dạy rồi 
theo đó mà thực hành sẽ dẫn đến giác ngộ. Nói cách khác, những ai 
muốn lên Phật đều phải học, hiểu, tin, rồi hành trì để thành Phật. Sự 
khai sanh Phật Pháp là đỉnh cao tuyệt về thành quả của Đức Phật. Về 
một khía cạnh nào đó, sự giác ngộ của Đức Phật chính là đỉnh cao 
tuyệt về thành quả của Ngài, nhưng thật ra chính là giáo pháp theo sau 
đó của Ngài đã đặt nền tảng vững chãi cho đi sản muôn đời của Ngài. 
Tăng đoàn và Ni đoàn được thành lập để bảo đảm sự truyền bá giáo lý 
này đến các thế hệ mai sau, và vào thế kỷ thứ 3 trước Tây lịch, hoàng 
đế A Dục đã đóng một vai trò chính yếu trong việc truyền bá Phật giáo 
một cách rộng rãi tại Ấn Độ. Sau khi đạt được đại giác, Đức Phật đã 
lưu lại dưới gốc cây Bồ Để thêm 49 ngày với niềm hỷ lạc vô biên. 
Trong khoảng thời gian này, Ngài nhận thức rằng những gì Ngài đã 
hiểu biết là một chân lý vi diệu và khó khăn mà những người khác còn 
những ham muốn trần tục khó lòng thấu hiểu. Theo Đức Phật, Phật 
Pháp chính là thế gian pháp mà trong đó người biết tu hành quay 
ngược lại. Nó là pháp mà người thế gian không muốn làm. Người thế 
gian đang lặn hụp trong thế gian pháp, ai cũng lăng xăng bận rộn 
không ngoài lòng ích kỷ riêng tư, chỉ lo bảo vệ thân mạng và của cải 
của chính mình. Trong khi Phật pháp thì chỉ có công ích chứ không có 
tư lợi. Người chân tu lúc nào cũng nghĩ đến lợi ích của người khác. 
Người chân tu lúc nào cũng xem nhẹ cái “lIôi”, lúc nào cũng quên 
mình vì người và không bao giờ làm cho người khác cảm thấy khó chịu 
hay phiền não. Tuy nhiên, phần lớn người ta không nhận thức được rõ 
ràng về Phật Pháp như chính Đức Phật đã một lần tuyên thuyết. Vì thế 
mà ngay chính trong nội bộ Phật giáo đã xảy ra đủ thứ tranh chấp, cãi 
vã, phiền não và thị phi. Những thứ nầy xem ra chẳng khác gì hơn 
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chốn trần tục, nếu chúng ta không muốn nói là có khi chúng có phần tệ 
hại nữa là đằng khác. Đức Phật đã tiên đoán được tất cả những điều 
nầy, vì thế mà Ngài đã đi đến kết luận rằng chân lý này sẽ trở nên vô 
nghĩa khi Ngài cố tìm cách giảng dạy cho người khác về sự giác ngộ 
của Ngài, nhưng vị đại Phạm Thiên Sahampati hiện ra thỉnh cầu Ngài 
chia xẻ sự khám phá của Ngài cho nhân loại. 

Bị thúc đẩy bởi lòng bi mẫn vĩ đại của chính mình, Đức Phật quyết 
định xem xét lại thế gian. Ngài thấy chúng sanh có nhiều hạng bậc 
khác nhau, giống như hoa sen trong hổ, một số nằm ngầm dưới làn 
nước, một số mọc tựa lên mặt nước, lại có một số khác vươn cao khỏi 
mặt nước và đứng thật vững chãi. Ngài hiểu rằng cũng giống như vậy, 
con người thì có người tốt, có người xấu, một số dễ dàng chỉ dạy và 
một số khác thì khó khăn. Do tính đa dạng này và vì lòng bi mẫn lớn 
lao của Ngài dành cho chúng sanh, Đức Phật thay đổi ý định của Ngài 
và quyết định dẫn dắt chúng sanh. Bài pháp đầu tiên của Ngài được 
giảng giải cho 5 đạo sĩ khổ hạnh, những người một thời đã từng là 
đồng đạo của Ngài trước khi Ngài giác ngộ. Ở vườn Lộc Uyển, gần 
thành Ba La Nại, Ngài giải thích cho họ về nội dung sự giác ngộ của 
mình ở hình thức “Tứ Diệu Đế,” 5 vị đạo sĩ vô cùng kinh ngạc bởi tuệ 
giác sâu sắc của Ngài và tính mới lạ của bức thông điệp đến nỗi một 
người trong nhóm của họ đã chứng ngay quả vị A La Hán, một quả vị 
cao quý, người đã đạt được an lạc tối thượng của Niết Bàn qua giáo 
pháp của Ngài. Bốn người còn lại cũng lần lượt chứng Thánh vào 
những ngày sau đó. Bài pháp kỳ vĩ đầu tiên của Ngài, đã trở thành một 
trong những lời giáo huấn mạch lạc nhất của Đức Phật và của Phật 
giáo nói chung, và được gọi là “Chuyển Pháp Luân.” Nó vẫn được mọi 
người tôn kính ở hầu hết các quốc gia theo Phật giáo nguyên thủy ở 
trong lễ hội được gọi là “Asalha Puja,” diễn ra vào ngày rằm tháng 7. 

Đức Phật đã truyền dạy giáo pháp của Ngài trong 45 năm liền sau 
đó, cho đến lúc Ngài nhập Niết Bàn. Số tín đồ của Ngài ngày càng 
tăng và cộng đồng Tăng già bắt đầu thành hình. Chính Đức Phật vẫn 
tiếp tục chu du thuyết giảng và khất thực. Ngài truyền dạy pháp của 
mình không phân biệt, Ngài nói chuyện với hàng vua chúa cũng như 
thứ dân đều giống nhau, và chỉ dừng chân trong ba tháng mùa mưa. 
Đức Phật không chỉ định người kế vị. Khi những vị đệ tử của Ngài hỏi 
Ngài ai sẽ là người dẫn dắt giáo hội sau khi Ngài nhập diệt, Ngài đáp 
rằng họ phải tự bản thân tiếp tục và tuân theo Pháp mà Ngài đã truyển 
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dạy cho họ. Bổn phận của Tăng đoàn là duy trì giáo pháp khi Ngài 
không còn ở thế gian này nữa. Khi Ngài sắp nhập diệt, Đức Phật yêu 
cầu chư Tăng họp lại nếu họ có vấn đề nào cần muốn hỏi. Tất cả mọi 
người đều im lặng. Những lời dạy cuối cùng của Đức Phật ban bố cho 
chư Tăng: “Tất cả vạn vật đều đi đến hoại diệt. Bây giờ các con hãy 
nỗ lực tính tấn.” Sau đó Ngài nằm nghiêng về phía bên phải giữa hai 
cây Song Thọ, Ngài bắt đầu nhập sâu vào các tầng thiển rồi cuối cùng 
nhập vào Niết Bàn, sau đó không bao giờ còn tái sanh trở lại nữa. 
Nhục thân của Ngài được hỏa táng, theo ước nguyện của Ngài xá lợi 
được chia cho loài người và chư Thiên. Người ta dựng các bảo tháp 
thẳng đứng trên các xá lợi. Ngày nay chúng ta có thể nhìn thấy các 
bảo tháp ở các địa điểm thánh tích như ở Sanchi và Amaravati Ở Ấn 
Độ, Anuradhapura ở Sri Lanka và Borobudur ở Nam Dương. 


Wanting to Advanece to the Buddhahood 
One Must Cultivate Buddha?s Teachings 


During the time of the Buddha always confirmed his disciples that 
He was only a guide who showed the Way of Enlightenment and 
Liberation; and He could never be able to liberate anyone. Those who 
listen to the Buddha”s Teachings on methods of cultivation, then follow 
these teachings to cultivate wIll lead to enlightenmert. In other words, 
those who want to advance to the Buddhahood, everybody should 
study, understand, believe, and then practice to become a Buddha. The 
binh of the Buddha”s teachings 1s the pinnacle of the Buddha”s 
achievement. The Buddhaˆs enlightenment was In some respects the 
pimaacle of his achievement, but it was his subsequent teaching of 
Dharma (Truth) that laid the foundation for his enduring legacy. The 
commumty of monks and nuns that he established ensured the 
transmission of this doctrine to future generations, and in the 3° 
century B.C. the reign of the emperor Asoka played an Instrumental 
role In the dissemination of Buddhism in India. After he had attained 
enlightenment, the Buddha remained for seven weeks at the site of the 
Bodhi Tree and enJoyed great bliss. During this period he realized that 
what he had come to understand was a profound and difficult truth, 
which other people relished worldly attachment, would find hard to 
grasp. According to the Buddha, the Buddha-dharma 1s sinply worldly 
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dharma In which we turn ourselves around. It is the dharma that most 
ordinary people are unwilling to use. Worldly people are sinking and 
floating In the worldly dharma; they are always busy running here and 
there, constantly hurried and agitated. The source of all these actIvitles 
1s Invarably selfishness, motivated by a concern to protect their own 
lives and properties. Buddha-dharma, on the other hand, 1s unselfish 
and public-spirited, and springs from a wish to benefit others. Sincere 
cultivators always think of others` welfare. Sincere cultivators always 
forget their own “Ego”. They always give up their own interests in 
service to others, and never bring uncomfortable circumstances and 
afflictions to others. However, most people fail to clearly understand 
the basic Ideas that the Buddha once preached. As a result as we can 
see now, within Buddhist circles we find strugsle and contention, 
troubles and hassles, quarrels and strife. These problems seem to be no 
different from that of ordinary people, If we do not want fo say WOFSf 
than what we can find in worldly life. The Buddha predicted all these 
problems, thus He concluded that it would be pointless to try to teach 
others about his enlightenmert, but the great god Brahma SahampatI 
intervened and implored the Buddha to share his discoveries with 
humankind. 

Impelled by his great compassion, the Buddha decided to survey 
the world. He saw that beings are of different kinds: like lotuses In a 
pond, some are Iimmersed underwater, other grow and rest on the 
surface, and other agaIin come right out of the water and stand clear, He 
undersftood that Just as some people have good qualities and others bad, 
some would be easy to teach and others would be difficult. Because of 
this diversity and out of his great compassion for all beings, the Buddha 
changed his mind and resolved to teach. The Buddha”s first sermon was 
addressed to the five ascetics who had been his companions before the 
enlightenment. At the deer park at Sarnath, near present day VaranasI, 
he explained to them the content of his enlightenment In the form of 
the Four Noble Truths. These ascetics were so struck by the depth of 
his Insight and the novelty of his message that one of them I1nstantly 
became an arhat, a “worthy one” who attains nirvana through a 
Buddha”s teaching. The other four followed suit in the days to come. 
This momentous first sermon, which has become one of the better- 
known articulatons of the Buddha”s teaching and of Buddhism in 
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general, 1s called the “Setting in Motion of the Wheel of Dharma.” It 1s 
still celebrated in most Theravada countries In the festival called 
“Asalha PuJa,” which takes place on the full moon day of the month of 
July. 

For the next forty-five years, until his ultimate extinction, the 
Buddha taught Dharma. The number of his followers Increased steadily 
and the community of monks, the Sangha, began to form. The Buddha 
himself contnued wandering and begging for his food. He taught 
indiscriminately, talking to kings and paupers alike, and ceased 
traveling only in the three months of the rainy season. The Buddha did 
not appoint a successor. When his disciples asked who would lead them 
after his death, he retorted that they must turn to themselves and be 
guided by the Dharma as he had taught it to them. It would be the duty 
of the Sangha to maintain the Dharma when he was gone. At his death 
approached, the Buddha asked the assembled monks 1f they had any 
questions. The gathering remained silent. The Buddha”s last words to 
the monks were: “All things composed are perishable. Now strive 
diligently.” Then, lying on his ripht side between two “sal” trees, he 
began meditating Into the many stages of his complete and final 
extInction (parinirvana), after which he would never again be reborn. 
His body was cremated and, in accordance with his wish, the remains 
were divided among humans and gods. Stupas (dome-shaped funerary 
mounds) were erected over the relics. Stupas can be seen today at such 
sites as Sanchi and Amaravati in India, Anuradhapura In Sri Lanka and 
Borobudur In Indonesia. 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Muốn Lên Phật Phải Thông Hiểu 
Về Những Pháp Ân Cốt Lõi 


Pháp ấn là dấu ấn của diệu pháp, diệu pháp chân thực, không 
chuyển động hay biến đổi nên gọi là “Ấn.” Pháp ấn là dấu hiệu chứng 
ngộ mà chư Phật hay chư Tổ trao truyền tâm pháp cho nhau. Trong 
Phật giáo, có nhiều loại Pháp Ấn trong cả hai truyền thống Đại Thừa 
và Nguyên Thủy. Tam Pháp Ấn bao gồm: Vô Thường, Khổ, và Vô Ngã. 
Theo truyền thống Đại Thừa, có tứ pháp ấnhay bốn pháp ấn: Thứ nhất 
là Vô Thường: Nhất Thiết Hành Vô Thường, vạn vật vô thường, pháp 
hữu vi vô thường. Thứ nhì là Khổ: Nhất Thiết Hành Khổ, mọi thứ đều 
đưa đến khổ đau. Thứ ba là Vô Ngã: Chư Pháp Vô Ngã, chư pháp vô 
ngã. Thứ tư là Niết Bàn: Niết Bàn Tịch Diệt, Niết Bàn an lạc trường 
cửu, chỉ có Niết bàn là vĩnh viễn, vô khổ và thanh tịnh. Theo truyền 
thống Tịnh Độ, trong quyển Niệm Phật Thập Yếu được viết bởi Hòa 
Thượng Thích Thiển Tâm, khi ngũ dục lục trần nổi dậy hay tâm tham 
nhiễm ngũ dục lục trần, cách đối trị tổng quát là nên quán sát thuần 
thục bốn lý: bất tịnh, khổ, vô thường, vô ngã. Khi quán xét từ thân, 
tâm, đến cảnh giới đều bất tịnh, khổ, vô thường và vô ngã, hành giả sẽ 
dứt trừ được tham nhiễm. Bởi chúng sanh thiếu mất trí huệ, thường 
sống trong sự điên đảo, không sạch cho là sạch, khổ cho là vui, vô 
thường cho là thường, vô ngã cho là ngã, rồi sanh ra mê say đắm 
nhiễm, nên Đức Phật dạy phải dùng “Tứ Ưu Đàn Na” để quán phá bốn 
sự điên đảo nầy. Chẳng hạn như phẩn uế, ta cho là thối tha nhơ nhớp, 
nhưng loài chó lợn vì nghiệp mê nhiễm, lại thấy là thơm sạch ngon, 
nên đua nhau tranh giành. Sự dục nhiễm ở nhơn gian, loài người cho là 
vui sạch đáng ưa thích, nhưng chư thiên cho là hôi tanh nhơ nhớp, 
chẳng khác chi ta thấy loài chó lợn ăn đổ ô uế. Sự dục nhiễm của 
chúng sanh rất sĩ mê điên đảo đại khái là như thế, nên người tu phải cố 
gắng lần lượt phá trừ. Thứ nhất là Bất Tịnh: Bất tịnh là chỉ cho thân 
không sạch, tâm không sạch, và cảnh không sạch. Thân không sạch là 
phải quán xét thân ta và người bên ngoài nhờ có lớp da che dấu, nhưng 
bên trong chỉ toàn là những thứ hôi tanh nhơ nhớp như thịt, xương, 
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máu, mủ, đờm, dãi, phẩn, nước tiểu, vân vân. Đã thế mà các thứ nhơ 
nhớp bên trong còn bài tiết ra cửu khổng (chín lổ) bên ngoài. Suy xét 
kỹ, sắc thân của chúng sanh không có chi đáng ưa thích. Tâm không 
sạch là khi tâm sanh tham nhiễm, tất nó sẽ thành xấu xa nhơ bợn, 
chẳng khác chi hồ nước trong bị cáu bùn làm bẩn đục. Hồ nước đục 
không thể soi bóng sắc cây núi trời mây, tâm nhơ bợn làm mất hết 
thần thông trí huệ. Nên nhớ câu: “Biết tu hành chớ phí uống công. Tâm 
bình tịnh thần thông trí huệ!” Người đã phát nguyện bước lên đường tu, 
phải lập chí lần lần dứt trừ tâm phiền não nhiễm dục từ thô đến tế. 
Cảnh không sạch là cảnh giới cõi ngũ trược đầy dẫy bùn đất, sỏi đá, 
chông gai, lại dung chứa vô số chúng sanh từ thân đến tâm đều nhơ 
bợn. Cho nên cảnh uế độ nầy không có chi đáng say mê tham luyến. 
Thứ nhì là Nhứt Thiết Hành Khổ: Thân khổ, tâm khổ và cảnh khổ. 
Thân khổ là thân nầy đã nhơ nhớp, lại bị sự sanh già bệnh chết, nóng 
lạnh, đói khát, vất vả cực nhọc chi phối, làm cho khổ sở không được tự 
tại an vui. Tâm khổ là khi tâm ta khởi phiển não, tất bị lửa phiển não 
thiêu đốt, giây phiển não trói buộc, roi phiển não đánh đuổi sai khiến, 
khói bụi phiển não làm tăm tối nhiễm ô. Cho nên người nào khởi 
phiền não tất kẻ đó thiếu trí huệ, vì tự làm khổ mình trước nhất. Cảnh 
khổ là cảnh nầy nắng lửa mưa dâu, chúng sanh vất vả trong cuộc mưu 
sinh, mỗi ngày ta thấy trước mắt diễn đầy những hiện trạng nhọc nhằn 
bi thảm. Thứ ba là Nhất Thiết Hành Vô Thường: Thân vô thường, tâm 
vô thường, cảnh vô thường. Thân vô thường là thân nầy mau tàn tạ, dễ 
suy già rồi kết cuộc sẽ phải đi đến cái chết. Người xưa đã than: “Nhớ 
thuở còn thơ dong ngựa trúc. Thoát trông nay tóc điểm màu sương.” 
Mưu lược dõng mãnh như Văn Chủng, Ngũ Tử Tư; sắc đẹp dễ say 
người như Tây Thi, Trịnh Đán, kết cuộc rồi cũng: “Hồng nhan già xấu, 
anh hùng mất. Đôi mắt thư sinh cũng mỏi buồn.” Tâm vô thường là 
tâm niệm chúng sanh luôn luôn thay đổi, khi thương giận, lúc vui buồn. 
Những niệm ấy xét ra hư huyễn như bọt nước. Cảnh vô thường là 
chẳng những hoàn cảnh chung quanh ta hằng đổi thay biến chuyển, mà 
sự vui cũng vô thường. Món ăn dù ngon, qua cổ họng rồi cũng thành 
không; cuộc sum họp dù đầm ấm, kết cuộc cũng phải chia tan; buổi hát 
vui rồi sẽ vãng; quyển sách hay, lần lượt cũng đến trang cuối cùng. 
Thứ tư là Chư Pháp Vô Ngã: Chư pháp vô ngã là không có ta, không 
có tự thể, tự chủ. Điều nầy cũng gồm có thân vô ngã, tâm vô ngã và 
cảnh vô ngã. Thân vô ngã là thân nầy hư huyễn không tự chủ, ta chẳng 
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thể làm cho nó trẻ mãi, không già chết. Dù cho bậc thiên tiên cũng chỉ 
lưu trụ được sắc thân trong một thời hạn nào thôi. Tâm vô ngã, chỉ cho 
tâm hư vọng của chúng sanh không có tự thể; như tâm tham nhiễm, 
niệm buồn vui thương giận thoạt đến rồi tan, không có chi là chân thật. 
Cảnh vô ngã là cảnh giới xung quanh ta như huyễn mộng, nó không tự 
chủ được, và bị sự sanh diệt chi phối. Đô thị đổi ra gò hoang, ruộng 
dâu hóa thành biển cả, vạn vật luôn luôn biến chuyển trong từng giây 
phút, cảnh nầy ẩn mất, cảnh khác hiện lên. 

Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 27, có mười Pháp Ấn: Thứ nhất là 
đồng thiện căn bình đẳng với tam thế chư Phật. Thứ nhì là đồng được 
trí huệ pháp thân vô biên tế với chư Phật. Thứ ba là đồng chư Như Lai 
trụ pháp bất nhị. Thứ tư là đồng chư Như Lai quán sát tam thế vô lượng 
cảnh giới thảy đều bình đẳng. Thứ năm là đồng chư Như Lai liễu đạt 
pháp giới vô ngại cảnh giới. Thứ sáu là đồng chư Như Lai thành tựu 
thập lực thực hành vô ngại. Thứ bảy là đồng chư Như Lai tuyệt hẳn hai 
hạnh, trụ pháp vô tránh. Thứ tám là đồng chư Như Lai giáo hóa chúng 
sanh hằng chẳng thôi nghỉ. Thứ chín là đồng chư Như Lai ở trong trí 
thiện xảo, nghĩa thiện xảo hay khéo quán sát. Thứ mười là đồng chư 
Như Lai cùng với tất cả Phật bình đẳng không hai. 

Tuy nhiên, Tam Pháp Ấn vẫn là ba dấu hiệu cốt lõi mà Đức Phật 
đã tuyên bố chung cho vạn hữu, hay ba dấu hiệu phân biệt (ba dấu 
hiệu của hiện hữu): vô thường, khổ và vô ngã. Lại có ba pháp ấn khác: 
vô thường, khổ, và niết bàn. Đối với hành giả tu Thiển, tam pháp ấn 
không phải là ba pháp khác nhau, mà là từ ba quan điểm để xem một 
pháp. đó là sinh mệnh của mình. Vì thế các bạn có thể hiểu được sinh 
mệnh của chính mình từ ba quan điểm này và sẽ thấy chúng chồng 
chéo lên nhau như thế nào. Thí dụ như khi hiểu rõ bản chất của vô 
thường thì các bạn sẽ hiểu rõ bản chất của khổ và vô ngã. Khi hiểu vô 
ngã là hiểu rõ Niết bàn tịch tĩnh. Tam Pháp Ấn là ba đặc tánh phổ quát 
của cuộc sống. Đây là một phần quan trọng trong giáo lý của Đức 
Phật. Bất cứ Phật tử thuần thành nào tỉnh thức được tam pháp ấn là đã 
một bước tiến gần đến giác ngộ. Nhiều người không để ý, cũng giống 
như những giáo lý quan trọng khác như Tứ Diệu Đế, Bát Thánh Đạo, 
lý Nhân Duyên, Giới Định, Ngũ Uẩn, vân vân, kỳ thật tam pháp ấn 
cũng là một phần của tuệ học. Nói cách khác, một khi chúng ta am 
hiểu được lẽ thật của “Tam Pháp Ấn”, chúng ta đã đạt được trí tuệ cần 
thiết cho việc tu tập giải thoát. Nói là ba đặc tính, kỳ thật đây là ba 


110 


chân của chiếc ghế “bản chất thật của vạn hữu” mà chân nầy liên 
quan mật thiết với chân kia. Nếu chúng ta thiếu mất một đặc tánh thì 
nguyên lý “Tam Pháp Ấn” trở nên vô nghĩa; hoặc giả như chiếc ghế 
kia thiếu một chân thì nó không thể nào đứng vững được. Đức Phật 
luôn nhấn mạnh đến “Tam Pháp Ấn” như là ba đặc tánh trọng yếu của 
đạo Phật, vì thứ nhất “Tam Pháp Ấn” luôn liên hệ đến cuộc sống, thứ 
nhì chúng luôn được tìm thấy trong cuộc sống, và thứ ba chúng là tiêu 
chuẩn được dùng để thẩm định chân giáo pháp trong Phật giáo (giáo lý 
nhà Phật luôn song hành với vô thường, khổ và vô ngã). Chính vì vậy 
mà khi Đức Phật nói cuộc sống nầy có ba đặc tính, Ngài muốn nhấn 
mạnh rằng ba đặc tính nầy lúc nào cũng hiện hữu trong cuộc sống, và 
chính ba đặc tính nây giúp chúng ta biết được phải làm gì với cuộc 
sống để có được hạnh phúc miên viễn. Phật tử chân thuần nên luôn 
nhớ rằng bất cứ một bài thuyết giảng nào mà không hội đủ ba đặc tánh 
hay tam pháp ấn này, đều không thuộc về Phật giáo. Người Phật tử 
nên hiểu một cách đúng đắn về Tam Pháp Ấn trước khi bước chân lên 
con đường tu tập Phật giáo. Dưới đây là những tóm lược về Tam Pháp 
Ấn. Thứ nhất là Vô Thường: Vô thường là một trong ba đặc trưng của 
sự tồn tại: Vô thường, khổ và vô ngã. Vô thường là yếu tố căn bản của 
đời sống, không có nó sự hiện hữu sẽ không có. Vô thường là một 
trong ba đặc tính của chư pháp mà Đức Phật đã giảng dạy về các pháp 
hữu vi, hai đặc tính kia là vô ngã và khổ đau hay bất toại. Theo giáo 
thuyết nhà Phật, tất cả các hiện tượng hữu vi đều vì nhân duyên mà 
có, chúng luôn thay đổi. Điều này cũng quan hệ với hai đặc tính còn 
lại, là vì bản chất vô thường của vạn hữu dẫn tới sự khổ đau không 
tránh khỏi, vì chúng sanh không thể nào tách rời với những vật mà 
mình ham muốn. Cũng vì các hiện tượng luôn thay đổi nên không thể 
nào có một cái ngã thường hằng không thay đổi được. Mọi vật trên đời 
nầy đều phải thay đổi và hoại diệt; không vật gì thường hằng dù chỉ 
trong phút giây, hay sát na ngắn ngủi. Mọi vật, mọi hiện tượng đều 
phải qua giai đoạn sanh, trụ, dị, diệt. Kinh Kim Cang dạy: “Nhứt thiết 
hữu vi pháp, như mộng, huyễn, bào, ảnh, như lộ diệc như điện, ưng tác 
như thị quán.” Nghĩa là hãy xem các pháp hữu vi, nào khác chi bóng 
bọt, điểm sương, quán xem tất cả vô thường, sanh sanh diệt diệt như 
tuôổng chớp chăng.” Quán chiếu được sự vô thường của vạn hữu sẽ 
giúp chúng ta không bị trói buộc bởi sự vật của thế gian. Thứ nhì là 
Khổ: Trạng thái khổ não bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng 
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vừa ý thì cảm thấy vui, duyên vào đối tượng không vừa ý thì cẩm thấy 
khổ). Đức Phật dạy khổ nằm trong nhân, khổ nằm trong quả, khổ bao 
trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả không gian, và khổ chi phối cả 
phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp nơi nơi. Khổ nằm trong nhân, 
nên Bồ Tát sợ nhân trong khi chúng sanh chỉ sợ quả, nghĩa là chúng 
sanh vì mê mờ nên chỉ khi nào quả khổ tới mới lo sợ, khi đang gây 
nhân khổ thì lại không nhận thấy, mà vẫn cứ thản nhiên như không, 
nhiều khi lại cho là vui sướng. Khổ nằm trong quả. Phật tử chơn thuần 
nên luôn nhớ rằng gây nhân nào gặt quả nấy, đó là định luật tự nhiên, 
thế nhưng trên đời có ít người công nhận như vậy, ngược lại còn than 
trời trách đất cho những bất hạnh của họ. Khổ bao trùm cả thời gian 
nên từ vô thỉ đến nay, cái khổ của chúng sanh chưa bao giờ dứt, đây là 
một phần của định luật nhân quả luân hồi (cứ nhân tạo quả, rồi trong 
quả có nhân, cứ thế mãi không bao giờ ngừng nghỉ). Khổ bao trùm cả 
không gian, ở đâu có vô minh thì ở đó có khổ. Vô minh không những 
chỉ bao trùm trong thế giới nầy mà nó còn trùm khắp vô lượng thế giới. 
Khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh. Chúng sanh ở địa ngục, ngạ quỷ, súc 
sanh, A tu la phải khổ sở vô cùng. Loài người bị tham sân si chi phối 
cũng bị lặn ngụp trong biển khổ. Chư Thiên cũng không tránh được 
khổ vì ngũ suy tướng hiện. Cho đến các hàng Thánh Tu Đà Hoàn, Tư 
Đà Hàm, A Na Hàm, Thanh Văn, Duyên Giác, vân vân, vì còn mê 
pháp, nên không tránh khỏi nỗi khổ biến dịch sinh tử. Xem thế nỗi khổ 
lớn lao vô cùng. Riêng chỉ các vị Bồ Tát nhờ lòng đại bi, thường ra vào 
sinh tử, lấy pháp lục độ để cứu độ chúng sanh, mà vẫn ở trong Niết 
Bàn tự tại. Pháp ấn thứ ba là là Vô Ngã: Thuyết Vô Ngã có hai đặc 
tánh chính là pháp vô ngã và nhân vô ngã. Người Phật tử thuần thành 
không có kẻ thù bên ngoài, chỉ có bạn hiểu ta và bạn chưa hiểu ta mà 
thôi. Tuy nhiên, kẻ thù bên trong chính của mình chính là cái “Fa”. Cái 
“Ta” là kẻ thù lớn của Chân lý. Những ai yêu quý cái “Ta” không còn 
quan tâm giúp đỡ gì đến đồng loại mà chỉ muốn vơ vét hết mọi thứ cho 
riêng mình. Họ trở nên tàn bạo, tham lam, không chân thật, không 
lương thiện, và nhiễm trược. Chính cái Ngã ái đã gây ra mọi phiển não 
trên đời. Người nào yêu quý Chân lý, người ấy không thể nào tàn bạo 
hay tham lam; họ yêu thương, hòa nhã với tất cả mọi người; họ sẵn 
sàng ra tay giúp đỡ những ai lâm cảnh khốn cùng và trải rộng niềm 
hạnh phúc đến bất cứ nơi nào mà họ tới. Kẻ thù “Tự Ngã” rất khó 
chinh phục, nhưng Phật tử thuần thành không bao giờ chán nản. Nên 


112 


nhớ, Đức Phật mà còn phải mất rất nhiều năm mới chinh phục được kẻ 
thù nầy trước khi Ngài giác ngộ. Chúng ta không có cách nào khác hơn 
là cũng phải chiến đấu y như Đức Phật. Thuyết tất định chỉ cho lý 
thuyết có sự quyết định của “định mệnh,” hay Thiên mệnh, hay thượng 
đế. Phật giáo chủ trương sự vắng mặt của một bản ngã thường hằng 
bất biến. Theo Kinh Duy Ma Cật, vô ngã có nghĩa là sự hiểu biết chơn 
chánh rằng thân gồm ngũ uẩn chứ không có cái gọi là “bản ngã trường 
tôn.” Tứ đại chỉ hiện hữu bởi những duyên hợp. Không có vật chất 
trường tổn bất biến trong thân nầy. Khi tứ đại hết duyên tan rã thì thân 
nầy lập tức biến mất. Vì vật chất do tứ đại cấu thành, trống rỗng, 
không có thực chất, nên con người do ngũ uẩn kết hợp, cũng không có 
tự ngã vĩnh cữu. Con người thay đổi từng giây từng phút. Theo giáo lý 
Tiểu Thừa thì “Vô Ngã” chỉ áp dụng cho loài người, nhưng trong Phật 
giáo Đại Thừa thì vạn hữu đều vô ngã. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật giáo, Đức Phật xem thế giới nầy là 
thế giới của khổ đau, và Ngài đã dạy những phương pháp đối trị nó. 
Vậy cái gì đã làm thế giới nầy trở thành khổ đau? Lý do đầu tiên như 
Đức Phật đã dạy, là các pháp đều vô ngã, nghĩa là vạn vật, hữu tình 
hay vô tình, tất cả đều không có cái mà chúng ta có thể gọi là bản ngã 
hay thực thể. Chúng ta thử khảo sát con người. Một người không thể 
xem tỉnh thần hay hồn của y là một thực ngã. Y hiện hữu nhưng không 
thể nào nắm được cái thực thể của y, không thể tìm thấy được tinh thần 
của y, bởi vì sự hiện hữu của con người không gì ngoài cái “hiện hữu 
tùy thuộc vào một chuỗi nhân duyên." Mọi vật hiện hữu đều là vì nhân 
duyên, và nó sẽ tan biến khi những tác dụng của chuỗi nhân duyên ấy 
chấm dứt. Những làn sóng trên mặt nước quả là hiện hữu, nhưng có thể 
gọi mỗi làn sóng đều có tự ngã hay không? Sóng chỉ hiện hữu khi có 
gió lay động. Mỗi làn sóng đều có riêng đặc tính tùy theo sự phối hợp 
của những nhân duyên, cường độ của gió và những chuyển động, 
phương hướng của gió, vân vân. Nhưng khi những tác dụng của những 
nhân duyên đó chấm dứt, sóng sẽ không còn nữa. Cũng vậy, không thể 
nào có cái ngã biệt lập với nhân duyên được. Khi con người còn là một 
hiện hữu tùy thuộc một chuỗi nhân duyên thì, nếu y cố gắng trì giữ lấy 
chính mình và nhìn mọi vật quanh mình từ quan điểm độc tôn ngã là 
một điều thật vô lý. Mọi người phải từ bỏ cái ngã của mình, cố gắng 
giúp đỡ kẻ khác và phải nhận thức cái hiện hữu cộng đồng, vì không 
thể nào con người hoàn toàn hiện hữu độc lập được. Nếu mọi vật đều 
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hiện hữu tùy thuộc vào một chuỗi những nhân duyên thì cái hiện hữu 
đó cũng chỉ là tùy thuộc điều kiện mà thôi; không có một vật chất nào 
trong vũ trụ nây có thể trường tổn hay tự tại. Do đó Đức Phật dạy rằng 
vô ngã là yếu tính của vạn vật, và từ đó, đưa đến một lý thuyết nữa là 
vạn vật đều vô thường, là điều không thể tránh. Hầu hết mọi người 
đều dốc hết năng lực vào việc gìn giữ sự hiện hữu của mình và những 
tư hữu của họ. Nhưng thực ra, không thể nào tìm được trung tâm hiện 
hữu của nó, cũng không thể nào giữ nó đời đời được. Không vật nào là 
không biến chuyển, ngay cả trong một sát na. Không những nó bất ổn 
trong tương quan với không gian, mà nó cũng bất ổn trong tương quan 
với thời gian nữa. Nếu ta có thể tìm được một thế giới không có không 
gian và thời gian, thế giới đó mới thật là thế giới tự do chân thật, tức là 
Niết Bàn. Nếu như những nhà vật lý hiện đại xác nhận, không gian là 
một trong những số lượng biến đổi và thời gian là tương đối thì thế giới 
của không gian thời gian nầy là cái ngục tù mà chúng ta không thể nào 
thoát ra được, tức là chúng ta đã bị trói buộc trong vòng nhân quả rồi 
vậy. Khi nào con người chưa tìm được cái thế giới không bị hạn cuộc 
bởi thời gian và không gian, con người vẫn phải là một tạo vật khổ 
đau. Xác nhận rằng con người có thể đạt được cảnh giới đó, cảnh giới 
không bị hạn cuộc bởi thời gian và không gian là sứ mệnh của Phật 
Giáo. Lẽ dĩ nhiên không có gì có thể được xem như là không gian vô 
hạn và thời gian vô cùng. Ngay cả vật lý học ngày nay cũng nhìn nhận 
cái vô tận của thời gian và không gian. Tuy nhiên, Đức Phật đã xướng 
thuyết về lý tưởng Niết Bàn hay tịch diệt, theo nguyên tắc vô thường 
và vô ngã. Niết Bàn có nghĩa là hủy diệt sinh tử, hủy diệt thế giới dục 
vọng, hủy diệt những điều kiện thời gian và không gian. Sau hết, Niết 
Bàn có nghĩa là cảnh giới của giải thoát viên mãn. Vô ngã hay không 
có sự bất biến, vô thường hay không có sự trường tổn là trạng huống 
thật sự của sự hiện hữu của chúng ta. Niết Bàn theo nghĩa tiêu cực là 
hủy diệt, nhưng theo nghĩa tích cực là tròn đầy, là lý tưởng của chúng 
ta, ấy là sự giải thoát trọn vẹn. 


Wanting to Advance to the Buddhahood One Must Understand 
Thoroughly About the Core Dharrmna Seals in Buddhism 


Dharma seal 1s the seal of Buddha-truth, expressing 1s reality and 
Iummutability. Its universality and I1ts authentic transmission from one 
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Buddha or patriarch to another. In Buddhism, there many different 
kinds of dhrama seals in both Mahayana and Theravada Traditions. 
The three Dharma Seals comprise of ứmpermanence (Amitya (skt) or 
Anicca (p)), Suffering or Unsatisfaction (Dukkha (p)), and No-sel]f 
bgolessness or lmpersonality (Anaffa (p)). According to the Mahayana 
tradition, there are four dharma seals or four dogmas of the Mahayana: 
The first dharma seal is lmpermanence: All 1s Impermanent; all 
conditioned phenomena are Iimpermanent. The second đdharma seal ¡s 
Suffering: AIl 1s suffering; all afflicted phenomena are prone to 
suffering. The third dharma seal is Non-ego: All thìngs have no self; all 
phenomena are empty and devoid of self. The ƒourth dharma seal ¡s 
Nirvana: Only NIrvana 1s permanent, Joy with a real soul and purIty. 
Nirvana 1s eternal peace. According to the Pure Land Buddhism, In The 
Pure Land Buddhism in Theory and Practice writen by Most 
Venerable Thích Thiển Tâm , when the five desires and six dusts flare 
up, the general way to counteract them 1s through skillful visualization 
of the four truths of Impurity, suffering, impermanence, and no-self. 
For example, the human excrement that we consider fetid (bad smell) 
and dirty 1s regarded as fragrant, clean and succulent by animals such 
as Insecfs, dogs and pigs, because of their deluded karma. They 
therefore compete and struggle to gobble it up. The defiled desires of 
this world are considered by humans as lovely and clean. However, the 
gods and Iimmortals see them as foul-smelling, dirty and unclean, not 
unlike the way human beings regard dogs and pigs eating filthy 
substances. The varlous desires of sentient beings, defiled and upside 
down, are general thus. The practiioner should strive gradually to 
destroy them. 7h first dharma seal ¡is lmpurify: Thịs means that the 
body 1s Impure, the mind 1s Impure and the realm 1s Impure. Impurity of 
the body means that we should reflect on the fact that beneath the 
covering layers of skin, our bodies and those of others are composed 
entirely of filthy, smelly substances such as meat, bones, blood, pus, 
phlegm, saliva, excrement, urine, etc. Not only that fluids are excreted 
through nine apertures. If we stop to think carefully, the physical body 
of sentlent beings 1s hardly worth cherishing. Impurity of the mind 
means that once the mind develops thoughts of greed, 1t has already 
become evil and defiled, not unlike a limpid pond that has been 
polluted with dirt and sludge. The dirt pond cannot reflect the Images 
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Of trees, mountaIns, sky, clouds; likewise, a polluted mĩnd has lost all 
spiritual powers and wisdom. Thus, we have the saying: “Once who 
knows how to cultivate does not waste his efforts; a peaceful, still mind 
wIll bring spiritual powers and wisdom.” 'Those who are determined to 
tread the Way should endeavour gradually to sever the mind of 
afflictions, polluted by greed in 1s gross and subtle aspects. The 
1mpure realm 1s the world of the Five Turbidities, full of dirt and mud, 
rocks and stones, spikes and thorns, which harbors countless sentient 
beings defiled in body and mind. Therefore, this impure world 1s not 
worth craving or clinging to. The second đharma seal is Suffering: This 
refers to the fact that the body undergoes suffering, the mind endures 
suffering and the environment 1s one of suffering. The suffering of the 
body means that our body 1s not only impure, 1t 1s subJect to birth, old 
age, disease and death, as well as to heat and cold, hunger and thirst, 
and other hardships that cause us to suffer, preventing us from being 
free and happy. The suffering of the mind means that when the mind 1s 
afflicted, 1t 1s necessarily consumed by the fire of afflictions, bound by 
the ropes of afflictions, struck, pursued and ordered about by the whIp 
of afflictions, defiled and obscured by the smoke and dust of afflictions. 
Thus, whoever develops afflictions 1s lacking in wisdom, because the 
first person he has caused to suffer 1s himself. The suffering of the 
environment means that this earth is subJect to the vagarles of the 
weather, scorching heat, frigid cold and pouring rain, while sentient 
beings must toil and suffer day In and day out to earn a living. 
Tragedies occur every day, before our very eyes. The third dharma 
seadl is Impermanence: This means the impermanence of the body, the 
mind and the environmert. Impermanence of the body means that the 
body withers rapidly, soon grows old and delibitated, ending in death. 
The ancienfs have lamented: “Oh, that trme when we were young and 
would ride bamboo sticks, pretending they were horses, 1n the 
twinkling of an eye, our hair is now spotted with the color of frost.” 
What happened to all those brave and Intelligent young men and those 
beautiful and enchanting women of bygone days? They ended as In the 
following poem: “Rosy cheeks have faded, heros have passed away; 
young students” eyes, ftoo, are weary and sad.” Impermanence of the 
mind means that the mind and thoughts of sentient beings are always 
changing, at times filled with love or anger, at times happy or sad. 
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Those thoughts, upon close scrutiny, are 1llusory and false, like water 
bubbles. Impermanence of the environment means that not only do our 
surroundinss always change and fluctuate, but happiness, foo, 1S 
1mpermenent. Succulent food, once swallowed, loses all tastes; an 
emotional reunion, however, sweet and Joyful, ultimately ends in 
separation; a delightful party soon becomes a thing of past; a good 
book, too, gradually reaches the last pages. The ƒourth dharma seal is 
No-Seƒf: This means that there 1s no self, no permanent nafure per se 
and that we are not true masters of ourselves. This point, too, 1s divided 
1nto the no-self body, the no-self mind, and the no-self environment. 
The no-self body means that this body 1s 1llusory, not I1ts own master. Ït 
cannot be kept eternally young or prevented from decaying and dying. 
Even gods and Immortals can only postpone death for a certain period 
of time. The no-self of mind refers to the deluded mind of sentient 
beings, which has no permanent nature. For example, the mind of 
greed, thoughts of sadness, anger, love, and happiness suddenly arise 
and then disappear, there 1s nothing real. No-self of environment 
means that our surroundings are 1llusory, passive and subJect to birth 
and decay. Citles and towns are In time replaced by abandoned 
mounds, mulberry fields soon gIive way to the open seas, every single 
thing changes and fluctuates by the second, one landscape disappears 
and another takes 1s place. 

According to the Flower Adornment Sutra, chapter 27, there are ten 
kinds of truth seal: First, having the same roots of goodness equal in all 
Buddhas of pasf, present and future. Second, attaining the reality body 
with boundless knowledge, same as all Buddhas. Third, abiding In 
nonduality, same as the Buddhas do. Fourth, seeing the Infinite obJects 
of all times as all equal, same as the Buddhas do. Fifth, gaining 
comprehension of the unobstructed realm of the cosmos of reality, 
same as that of the Buddhas. Sixth, achieving the ten powers, same as 
the Buddhas, being unhindered In function. Seventh, having forever cut 
off opinions and passions, dwelling In the state of freedom from 
conflict, same as the Buddhas. Eighth, ceaselessly teaching sentient 
beings, same as the Buddhas do. Ninth, having ability to observe 
adaptive skill in knowledge and meaning, same as the Buddhas. Tenth, 
being equal to all Buddhas, same as all Enlightened Ones. 
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However, Three Dharma Seals are three core dharma seals In 
Buddhism. They are three marks of existence, or three characferistIcs 
Of exIstence that the Buddha declared are common to all phenomena, 
or the three marks that refers to Impermanence (anitya), suffering or 
unsafisfactoriness (duhkha) and egolessness or anatman. There are 
three other kinds of dharma seals: Impermanence, suffering or 
unsafisfaction, and nirvana. For Zen practitioners, these three dharma 
seals are not three different things but rather one thing that 1s your life 
from three different perspectives. So you can appreciate your life from 
these perspectives and see how easily they overlap. For example, 
when you understand impermanence, you understand the nature of 
suffering and no-self. When you understand no-self that 1s the peace of 
Nirvana. Three Dharma Seals are three characteristics of exIstence are 
universal in daily life. Any devout Buddhist who becomes aware of 
these three characteristics Is a step closer to enlightenment. Many 
people are not aware of this, like the Four Noble Truths, the Eightfold 
Noble Path, the Principle of Cause and Effect, Precepts and Samadhi, 
and so on. As a matter of fact, the three characteris(Ics of existence are 
also part of what we call the doctrinal contents of wisdom. In other 
words, when we thoroughly understand the real meanings of the three 
characteristlcs of existence, we are reaching the wisdom that 1s 
necessary for the cultivation of liberation. Even though we speak of the 
three characteristics, we really speak of a three-legged chair of the 
“real nature of things”. One characteristic or one leg of this chaIr 1s 
closely related to the other. lÝ we miss Just one characteristic, the 
pñnnciple of the three characteristics becomes meaningless; or 1ƒ the 
chair lacks one leg, 1t cannot stand steadily. The Buddha always 
emphasized on the ““Three Characteristics of existence” because, Íirst, 
they refer to facts about the nature of existence, second, they are 
always found In daily life, and third, they are standards that Buddhism 
uses to determine real teachings of Its own. So when the Buddha said 
that there are three characterisitcs of existence, He meant that these 
characteristcs are always present in existence, and that they help us to 
understand what to do with existence In order to have an eternal 
happiness for ourselves. Devout Buddhists should always remember 
that any lectures that do not meet these three characterlsitcs Of 
existence of three Dharma Seals, they do not belong to Buddhism. 
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Buddhists should understand about the three dharma seals correctly 
before starting their path of cultivation. The below paragraphs are the 
summarIes of the three dharma seals: The first Dharma Seal is Anifyq: 
Anttya Is one of the three fundamental of everything existing: 
Impermanence (Anmitya), Suffering (Duhkha) and Non-ego (Anatman). 
Impermanence 1s the basis of life, without which existence would not 
be possible. “lmpermanence” is one of the “three characterIstics” 
(trlaksana) that Sakyamuni Buddha said distinguish all conditioned 
(samskra) phenomena, the others being selflessness and 
unsatisfactoriness or suffering. According to this doctrine, all 
conditioned phenomena, 1.e., phenomena that come Into being due to 
causes and conditions, are constantly changing, and so there 1s no 
possIbility of holding onto anything. This 1s connected with the other 
two characteristics, since the transitory nature of phenomena leads to 
inevifably suffering, because beings are Inevitably separated from 
things that they desire. Also, because phenomena are constantly 
changing, there 1s no possIbility of a permanent and unchanging “self” 
or soul (atman). Everything In this world 1s subJect to change and 
perish; nothing remains constant for even a single ksatna or short 
moment. Everything, every phenomenon passes through a period of 
bírth, maturity, transformation, and destruction. The Diamond Sutra 
taught: “Just examine the various conditioned dharma, 1t 1s no different 
than a bubble or dwedrop; observe and realize everything 1s 
Iimpermanent, birhs and deaths are like lightmng flashes.” 
Contemplation on the Iimpermanence of things wIll help us prevent 
from being Imprisoned by the things of the world. A Sanskrit term for 
“Impermanence.” Impermanence Is the ever changing nature of all 
phenomena from arising, dwelling and passing away. Anitya 1s the 
state of not being permanent, of lasting or exIsting only for a short time, 
of changing continually. Physical changes operating from the state of 
Íformation, to that of development, decay and disintegration are exact 
manifesfations of the law of transformation. All things in the universe, 
from the small grain of sand, the human body, to the big one such as 
the earth, moon and sun are governed by the above law, and as such, 
must come through these four periods. This process of changes 
character1zes Impermanence. Anitya 1s one of the three fundamental of 
everything existing: Impermanence (Anitya), Suffering (Duhkha) and 
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Non-ego (Anatman). Impermanence 1s the basis of life, without which 
exiIstence would not be possible. “Impermanence” 1s one of the “three 
characteristics” (trilaksana) that Sakyamunmi Buddha said distinguish all 
conditioned (samskrta) phenomena, the others being selflessness and 
unsatisfactoriness or suffering. According to this doctrine, all 
conditioned phenomena, 1.e., phenomena that come Into being due to 
causes and conditions, are constantly changing, and so there Is no 
possibility of holding onto anything. This 1s connected with the other 
two characteristics, since the transitory nature of phenomena leads to 
inevifably suffering, because beings are Inevitably separated from 
things that they desire. Also, because phenomena are constantly 
changing, there 1s no possIbility of a permanent and unchanging “self” 
or soul (atman). Everything In this world 1s subJect to change and 
perish; nothing remains constant for even a single ksatna or short 
moment. Everything, every phenomenon passes through a period of 
bírth, maturity, transformation, and destruction. The Diamond Sutra 
taught: “Just examine the various conditioned dharma, 1t 1s no different 
than a bubble or dwedrop; observe and realize everything 1s 
Impermanent, bírhs and deaths are like lightmng flashes.” 
Contemplation on the Iimpermanence of things wIll help us prevent 
from being Iimprisoned by the things of the world. Sincere Buddhists 
should always be awakened and realize: “Nothing in this world lasts 
forever.” In the end, everything 1s a part of the cycle of “Formation, 
Existence, Decadence, and Emptiness.” If there 1s bìrth, naturally, 
there will be existence for a certain amount of time, then decay will 
come, and, in the end, return to dir( and sand. Because we are 
awakened to these conditions of life, we begin realizing the theory of 
“Impermanence” the Buddha taught In the sutras 1s accurate. No matter 
how mụuch glory, wealth, or success was achieved In the past, in the 
end, these accomplishments are not any different than a beautiful 
dream. Anitya 1s the state of not being permanernt, of lasting or exIsting 
only for a short time, of changing continually. Physical changes 
operating from the state of formation, to that of development, decay 
and disintepralon are exact maniestaions of the law of 
transformation. All things 1n the universe, from the small grain of sand, 
the human body, to the big one such as the earth, moon and sun are 
governed by the aove law, and as such, must come through these four 
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periods. This process of changes character1zes Impermanence. From 1ts 
beginning, Buddhism has held that a direct, unbiased observation of 
human experlence on Impermanence. Even on the level of ordinary 
observation we can see the change of seasons, the birth and death of 
plants, animals, and human beings. If we make a little more Intensive 
observation we wIll see that human being, both physical and mental, as 
well as all other things, are only changing process, In flux at every 
moment. Let's take a look at our own personality, we will find that our 
bodies are Iimpermanent. They are subJject to constant change. Our 
minds are also characterized by impermanence, and everything we see 
around us 1s Impermanent. The second Dharma Seal is Suƒfƒering or 
Unsafsfaction: The Buddha teaches that suffering 1s everywhere, 
suffering 1s already enclosed in the cause, suffering from the effect, 
suffering throughout time, suffering pervades space, and suffering 
governs both philistine and saint. Suffering 1s already enclosed in the 
cause that is why the Bodhisattva fears the cause while the philistine 
Ífears the effect. In fact, human beings do not care about the cause 
when doing what they want. They only fear when they have to suffer 
from their wrong-doings. Suffering from the effect. Devout Buddhists 
should always remember that we always reap what we have sown. This 
1s a natural law, but some people do not know 1t; instead they blame 
God or deities for their misfortune. Suffering throughout time so 
humankind has suffered from time Iimmemorial ti now, because 
suffering never ceases; It 1s part of the law of causality. Suffering 
throughout space, suffering goes together with Ignorance. Since 
Ipnorance 1s everywhere, in this world as well as in the innumerable 
other worlds, sufering also follows 1t. Suffering governs both philistine 
and saint. Those people who are damned In Hell, in the realm of the 
starved ghosts, the animals, and Asura undergo all kinds of suffering. 
Human beings driven by greed, anger, and Ignorance are condemned to 
suffer. Deities, when their bliss 1s over, suffer from their decay body. 
All saints of Hinayana school, except the Arhats, including the Stream 
Enterer, the Once-Returner, the Non-Returner who are s(ill infatuated 
with their so-called attainment, are subJect to the suffering from the 
cycle of birth and death. Only the Bodhisattvas are exempt from 
suffering since they voluntarily engage themselves In the cycle in order 
to save people with therr six Noble Paramita Saving Devices. The thư 
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Dharma Seadl is Egolessness: Egolessness means no-self, not self, non- 
ego, or the emptiness of a self. The doctrine of no-self has two main 
characteristcs: selflessness of things (dharma-narratmya) and 
selflessness of person (pudgalanairatmya). Devout Buddhists have no 
external enemies. We only have friends, Including those who 
understand us and those who have not yet understood us. However, our 
main Inner enemy Is the “Self”. The “Self” 1s the great enemy of Truth. 
Those who love “Self” do not care to help their fellow beings, but 
desire everything for themselves alone. They become cruel, øgreedy, 
unfruthful, dishonest and Impure. It 1s love of the Self that makes all 
the trouble in the world. People who love Truth cannot be unkind and 
greedy; they are loving and gentle to all they meet; they are willing to 
lend a helping hand to anyone in trouble, and spread happiness 
wherever they go. The enemy of “Self” 1s very difficult to conquer, but 
devout Buddhists are never discouraged. Remember, 1t took the 
Buddha a long time to do it. He had to fight with hìmself for many 
years to overcome this enemy and to become enlightened. We do not 
have any other method but doing the same thing as the Buddha did. 
Determinism means the theory of being determined by fate, nature, or 
god. Buddhism believes in the absence of a permanent, unchaging self 
or soul (Non-existence of a permanent self). According to the 
Vimalakirti Sutra, the body consists of the five elements or skandhas, 
which together represent body and mind, and there 1s no suụch so-called 
“self.” Elements exist only by means of union of conditions. There 1s 
no eternal and unchangeable substance In them. When these come 
apart, so-called “body” immediately disappears. Since the form which 
1s created by the four elements 1s empty and without self, then the 
human body, created by the unification of the five skandhas, must also 
be empty and without self. Human body 1s In a transforming process 
from second to second. In Theravada, no-self 1s only applied to the 
person; in the Mahayana, all things are regarded as without essence. 
According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, the Buddha regarded this world as a world of hardship, and 
taught the ways to cope with it. Then what are the reasons which make 
1t a world of hardship? The first reason, as øgiven by the Buddha 1s that 
all things are selfless or egoless, which means that no things, men, 
animals and Inanimate obJects , both living and not living, have what 
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we may call their original self or real being. Let us consider man. A man 
does not have a core or a soul which he can consider to be his true self. A man 
exIsts, but he cannot grasp his real being, he cannot discover his own core, 
because the existence of a man 1s nothing but an “existence depending on a 
Series Of causations.” Everything that exIsts 1s there because of causations; 1t 
will disappear when the effects of the causation cease. The waves on the 
Waterˆs surface certainly exist, but can 1t be said that a wave has 1ts own self? 
Waves exist only while there is wind or current. Each wave has I1ts own 
characteristics according to the combination of causations, the intensity of the 
winds and currents and their directions, etc. But when the effects of the 
Causations cease, the waves are no more. Similarly, there cannot be a self 
which stands independent of causations. As long as a man 1s an existent 
depending on a series of causations, 1t 1s unreasonable for him to try to hold on 
to himself and to regard all things around him from the self-centered point of 
view. All men ought to deny their own selves and endeavor to help each other 
and to look for co-exIstence, because no man can ever be truly independernt. If 
all things owe their existence fO a serles Of causations, their existence 1s a 
conditional one; there is no one thing in the universe that 1s permanent or 
independernt. Therefore, the Buddhas theory that selflessness 1s the nature of 
all things inevitably leads to the next theory that all things are impermanent 
(amtya). Men In general seem to be giving all of their energy to preserving 
their own existence and their possessions. But in truth 1t 1s Iimpossible to 
discover the core of their own existence, nor 1s 1t possible to preserve 1t 
forever. Even for one moment nothing can stay unchanged. Not only 1s 1t 
1nsecure 1n relation to space but 1t 1s also 1nsecure 1n relation to time. IÝ1t were 
possible to discover a world which 1s spaceless and timeless, that would be a 
world of true freedom, 1.e., Nirvana. If, as the modern physicists assert, space 
1S curved and time 1s relative, this world of space and time 1s our enclosed 
abode from which there 1s no escape; we are tied down In the cycles of cause 
and effect. As long as men cannot discover a world which 1s not limted by 
time and space, men must be creatures of suffering. To assert that such a state, 
unlimited 1n time and space, 1s attainable by man 1s the message of Buddhism. 
Of course, there 1s no such thíing as a limifless time. Even modern physical 
Sclence does not recognize Infinity in time and space. However, the Buddha 
brought forward his ideal, Nirrvana (extinction), following his theorles of 
selflessness and impermanence. Nirvana means extinction of life and death, 
extinction of worldly desire, and extinction of space and time conditions. This, 
1n the last analysis, means unfolding a world of perfect freedom. Selflessness 
(no substance) and impermanence (no duration) are the real state of our 
exIstence; Nirvana (negatively extinction; positively perfection) 1s our Ideal, 
that 1s, perfect freedom, quiescence. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Muốn Lên Phật 
Phải Nương Vào Chiếc Bè Tứ Diệu Đế 


Người tu tập tỉnh thức cũng giống như một người đang trốn chạy 
khỏi tay bọn cướp đi đến gặp phải một khoảng nước bao la trước mặt. 
Người ấy biết rằng bờ bên này nguy hiểm và bờ bên kia an toàn. Tuy 
nhiên, không có tàu thuyền gì để đi đến bờ bên kia. Nên người ấy 
nhanh nhẹn gom góp nhánh lá làm một chiếc bè, và với chiếc bè, 
người ấy đã qua bờ bên kia một cách an toàn. Chánh Đạo được dạy bởi 
Đức Phật cũng giống như chiếc bè. Nó có công năng đưa chúng ta từ 
bến bờ khổ đau phiền não đến bỉ ngạn vô ưu. Trong Phật giáo Đại 
Thừa, giáo pháp giống như chiếc bè; khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì 
bè cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ 
là phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo 
pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” 
Trong Phật giáo, Pháp chỉ tất cả mọi phương cách tu hành được dạy 
bởi Đức Phật mà cuối cùng đưa đến cứu cánh giác ngộ. Chư pháp là 
phương tiện đưa đến cứu cánh, chứ tự chúng không phải là cứu cánh. 
Giáo pháp của Đức Phật cũng giống như chiếc bè, được dùng để đi qua 
bên kia bờ. Tất cả chúng ta đều phải lệ thuộc vào chiếc bè Phật pháp 
này để vượt thoát dòng sông sanh tử. Chúng ta gắng sức bằng tay chân, 
bằng trí tuệ để đạt đến bỉ ngạn. Khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì bè 
cũng phải bỏ lại sau lưng. Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ là 
phương tiện thôi. Theo Kinh Ấn dụ Con Rắn, Đức Phật dạy: “Giáo 
pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.” 
Cũng theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp mà ta giảng dạy chỉ là 
chiếc bè. Ngay cả Pháp ấy còn phải xả bỏ, huống là phi pháp. Chiếc 
bè Pháp ấy chỉ nên được dùng để đáo bỉ ngạn, chứ không nên giữ lại.” 

Trong một đoạn kinh nổi tiếng của bộ Trung Bộ Kinh thuộc tạng 
kinh Pali, Đức Phật mô tả giáo pháp của Ngài giống như một chiếc bè. 
Ngài dạy, giả thử có một người lữ hành trông thấy một dòng sông rộng 
lớn. Trong khi đó bên bờ người ấy đang đứng thì nguy hiểm và ghê sợ, 
trong khi bờ bên kia thì an toàn, bình yên và vắng lặng. Không có cầu 
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mà chẳng có phà để đưa người ấy sang sông, vì vậy người này làm một 
chiếc bè. Một khi đã qua được bến bờ bên kia, người này nên làm gì? 
Kéo theo chiếc bè, vật đã từng hữu dụng cho người ấy và bây giờ nó 
biến thành một trở ngại, hay bỏ nó đi sau khi người ấy đã sang bờ? 
Đức Phật bình phẩm, chiếc bè dùng để vượt sông, đừng bám víu vào 
nó, và giống như chân lý trong giáo pháp của Ngài. Nó không phải là 
một nỗ lực trí tuệ mà cũng không phải là một tín điều, nhưng chỉ là 
một điều gì đó được biến thành hiện thực và được trau đồi. Giáo pháp 
của Đức Phật được diễn tả rất ngắn gọn trong Tứ Diệu Đế, một trong 
những phương thức được chấp nhận rộng rãi nhất của tư tưởng Phật 
giáo. Những chân lý này công bố về “khổ” và sự chấm dứt khổ và 
phản ánh nội dung sự giác ngộ của Ngài. Theo truyền thống, Ngài trình 
bày những chân lý này trong bài pháp đầu tiên khi thuyết giảng cho 5 
người bạn đồng tu cũ ở vườn Lộc Uyển gần thành Sarnath. Bài pháp 
này được gọi là “Chuyển Pháp Luân,” và nó đã cấu thành một trong 
những lời giáo huấn căn bản của đạo Phật. Chân lý thứ nhất là “Khổ 
Đế”: Đức Phật dạy rằng mọi vật đều khổ: sanh, lão, bệnh, tử, chia ha, 
không thỏa mãn ước muốn, hủy hoại, trạng thái thay đổi liên tục của 
tất cả các hiện tượng, bất cứ cảm nhận nào, dù sung sướng hay đau 
khổ đều là “khổ.” Khổ là điều kiện vô thường của vũ trụ tác động trên 
vạn vật. Ngay cả “cái tôi” hoặc “bản ngã” cũng không có đặc tính 
vững bền, do bởi trên thực tế nó chỉ là một sai lầm khởi lên từ một 
khái niệm sai lầm mà thôi. Thuyết “Vô Ngã” này là một trong ba đặc 
tính của tất cả sự sống cùng với “khổ” là “vô thường.” Chân lý thứ hai 
là “Tập Đế”: Tập đế giải thích rằng 'khổ' phát sinh từ tham ái, tham 
muốn có nhiều hay có ít, tham muốn sinh tổn hay hoại diệt. Sự tham ái 
hoặc lòng tham như thế là một phần của chu kỳ được mô tả trong thập 
nhị nhân duyên: phát sinh từ thọ, lần lượt phát sinh từ xúc, từ lục căn, 
từ danh sắc, từ thức, từ ý hành, từ vô minh, từ khổ, từ sanh, hữu, thủ, và 
trở lại ái, cứ như thế mà xoay vòng liên tục trở lại. Một trong những 
định luật căn bản tự nhiên nổi tiếng trong đạo Phật. Lý Duyên Khởi 
hoặc Thập Nhị Nhân Duyên đặt nền móng cho Nghiệp, nhân quả, sự 
thay đổi và tự nguyện và tính cách mà ở đó tất cả những hiện tượng 
quy ước tổn tại. Nó thường được mô tả là sự khởi đầu với vô minh 
hoặc mê mờ. Chân lý thứ ba là “Diệt Đế”: Chân lý này khẳng định 
rằng có một sự chấm dứt 'khổ'" hay sự giải thoát cuối cùng và tối cao 
là sự dập tắt lửa tham, sân và si, việc này xảy ra khi nhân của “khổ” bị 
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loại trừ. Khi người ta hiểu rõ lý Duyên Khởi và những hậu quả của nó 
được mở lối, khi ấy chuỗi dây xích bị phá và tham ái dẫn đến vòng 
sinh tử luân hồi bất tận bị đoạn tận và sự diệt khổ đã hoàn tất. Đức 
Phật gọi chân lý thứ ba là “sự diệt tắt.” Sự kiện này không giống như 
Niết Bàn. Niết Bàn không phải là quả được tạo bởi nhân: nếu là Niết 
Bàn, nó tự phát sinh, và nếu nó đã tự sinh; nó không thể đưa ra một 
phương cách để vượt khỏi những sự bám chặt vào nghiệp và tái sinh. 
Chân lý thứ tư là “Đạo Đế”: Đạo đế xác định những yếu tố dẫn đến sự 
diệt khổ. Tám yếu tố này khẳng định ba thành phần căn bản của sự tu 
tập tâm linh Phật giáo: Giới, Định, và Huệ. Tứ Diệu Đế được giải thích 
bằng cách dùng một hình thức bóng bẩy mang tính y học. Trong đế thứ 
nhất, thân phận con người được chẩn đoán là khổ. Chân lý thứ hai trích 
dẫn tham ái, nhân của chứng bệnh này. Chân lý thứ ba tạo nên một 
triệu chứng tình trạng, chỉ ra rằng có thể hồi phục. Cuối cùng chân lý 
thứ tư, Bát Chánh Đạo đi đến sự diệt khổ là phương thuốc được kê toa 
để phục hồi sức khỏe bệnh nhân. Theo lệ thường, người ta cũng kết 
hợp hình thức hoạt động nào đó với từng chân lý một. Chân lý thứ nhất 
được “hiểu thông suốt.` Chân lý thứ hai được loại trừ tận gốc: nó đòi 
hỏi sự khao khát cần được dập tắt. Chân lý thứ ba là cần được chứng 
nghiệm, để biến thành thực tế. Và chân lý thứ tư cần được trau dồi, 
“được biến thành hiện thực,” nghĩa là cần được gìn giữ và tuân thủ. 
Toàn bộ Phật Pháp có thể được xem như là sự giải thích rộng rãi và tỉ 
mỉ từ Tứ Diệu Đế mà ra. 


Wanting to Advance to the Buddhahood 
One Must Rely on the Raƒt 0ƒ the Four Noble Truths 


A person who 1s cultivating mindfulness 1s similar to a man who 1s 
escaping from a group of bandits come to a vast stretch of water that 1s 
in his way. He knows that this side of the shore 1s dangerous and the 
other side 1s safe. However, there 1s no boat going to the other shore, 
nor Is there any bridge for crossing over. So he quickly gathers wood, 
branches and leaves to make a raft, and with the help of the raft, he 
crosses over safely to the other shore. The Noble Eightfold Path taught 
by the Buddha 1s like the raft. It would take us from the suffering of this 
shore to the other shore of no suffering. In Mahayana Buddhism, the 
teaching 1s likened a raft; when the goal, the other shore, 1s reached, 
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then the raft 1s left behind. The form of teaching 1s not final dogma but 
an expedient method. According to the Discourse on the Water Snake”s 
Parable, the Buddha taught: “My teaching 1s like a raft for crossing 
over, not for carrying.” In Buddhism, dharma refers to all the methods 
of cultivaton taught by the Buddha which lead to ulimate 
enliphtenment. They are means that lead to an end, not an end 
themselves. The Buddha'”s teaching 1s likened a raft for goIng the other 
shore. All of us depend on the raft of Dharma to cross the river of birth 
and death. We strive with our hands, feet, and wisdom to reach the 
other shore. When the goal, the other shore, 1s reached, then the raft 1s 
left behind. The form of teaching 1s not final dogma but an expedient 
method. According to the Discourse on the Water Snake”s Parable, the 
Buddha taught: “My teaching 1s like a raft for crossing over, not for 
carrying.” Also according to the Middle Length Saying, the Buddha 
taught: “The dharma that I teach 1s like a raft. Even Dharma should be 
relinquished, how much the more that which 1s not Dharma? The Raft 
of Dharma Is for crossing over, not for retaining.” 

In a famous passage In the Majjhima Nikaya of the Pali Canon, the 
Buddha likens his teaching to a raft. Suppose, he says, a traveler sees a 
great expanse of water. The shore he stands on 1s dangerous and 
Íriphtening, while the opposite shore offers safety, peace and 
tranquility. There 1s neither a bridge to cross nor a ferry to carry him 
over, so he built a raft. Once on the other shore, what should he do? 
Drag the raft that had been useful to him and turn 1t Into an 
Impediment, or let go of 1t now that he 1s safely across the water? The 
raft, the Buddha observes, 1s for crossing with, not clinging to, and the 
same 1s true of his teaching. It is neither an intellectual endeavor nor a 
crecd, but merely something to be brought Into being and cultivated. 
The Buddhaˆs teaching 1s most succinctly expressed In the Four Noble 
Truths, one of the most universally accepted formulations of Buddhism. 
These Truths proclaim “duhkha” and Its cessation, and reflect the 
content of the Buddhaˆs enliphtenment. According to tradition, he 
expounded them 1n his first sermon delivered to his five former 
companions at the deer park near Sarnath. This sermon 1s called the 
“Setting in Motion of the Wheel of Dharma,” and constitutes one of the 
most basIic teaching of Buddhism. The first Noble Truth ¡s the Truth oƒ 
Duhkha: The Buddha said that everything 1s “duhkha”: bịrth, ageing, 
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sickness, death, parting, unfulfiled desires, decay, the state of all 
phenomena consfantly changing, any experience, whether pleasurable 
or painful, 1s “duhkha.” Duhkha 1s the condiion of universal 
Impermanence which affects everything. Even the “I” or “Self” has no 
enduring quality, because In reality 1t 1s merely an error arising from 
false conceptualization. This doctrine of “no-self” 1s one of three 
characteristics of all conditioned exIstence, together with “duhkha” and 
1mpermanence. 7e second Noble Truth, the Truth oƒ the Origin oƒ 
“Duhkha”: This Noble Truth explains that “duhkha” arises from 
craving (literally “thirst”; PalI, trishna): craving for sensual pleasure, for 
having more or for having less, for existence or for self-annihilation. 
Such craving or greed 1s part of a cycle that 1s described as a twelve- 
linked chain of Dependent Origination: 1t arises from feeling, which In 
turn arIses from sense-contact, which arises from the six senses, which 
arise from mind and form, which arise from conscIousness, which arIses 
tom formations, which arise from Ignorance, which arises from 
suffering, which arises from birth, which arises from becoming, which 
arises from grasping, which arises from craving, and thus round and 
round again. One of the most celebrated principles of Buddhism, 
Dependent Origination underlies Karma, causality, change and free 
will, and the way in which all condiioned phenomena exist. Ít 1s 
usually described as beginning with ignorance or confusion. The fhird 
Truth is the Noble Truth oƒ the Cessafion oƒ Duhkha: Thịs Truth asserts 
that there 1s an end to “duhkha”: supreme and final liberation 1s the 
“blowing out” of the fires of greed, hatred and delusion that occurs 
when the cause of “duhkha” 1s removed. When Dependent Origination 
1s fully understood and 1ts consequences drawn out, when the chan 1s 
broken and the craving that leads to endless births and deaths 1s 
abandoned, complete and final cessation of “duhkha” 1s achieved. The 
Buddha called the third Noble Truth “the Cessaton.” This 1s not 
I1dentical to nirvana. Nirvana 1s not an effect produced by a cause: 1Í 1t 
were, it would arise dependently, and 1f it arose dependently, 1t would 
not be able to offer a means of escape from the clutches of karma and 
rebrrth. The fourth Noble Truth, the Truth of the Eightfold Noble Path, 
1dentifies the factors leading to the cessatlon of “duhkha”. These eight 
factors affirm the three essential elements of Buddhist spiritual 
trainng, moral conduct, concentratlon and wisdom. The Four Noble 
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Truths are commonly explained by use of medical allegory. In the Flirst 
Noble Truth the human condition 1s diagnosed as being “duhkha.” The 
Second Noble Truth cites craving as the cause of this malady.. The 
Third Noble Truth make a prognosis about the condition, proclaiming 
that recovery 1s possIble. Finally, the Fourth Noble Truth is the Path oƒ 
the Cessation oƒ “Duhkha”: Thịs Noble Truth 1s the medicine 
prescribed to restore the patilents health. It 1s also customary to 
assOclate some sort of activity with each of the four Truths. The first 
Truth 1s to be “fully comprehended.” The second needs to be 
eradicated: 1t requires thirst to be quenched. The third Truth 1s to be 
realized, to be made 1nto reality. And the fourth 1s to be cultivated, “to 
be brought Into being,” that 1s, to be kept and followed. The entire 
Buddhist Dharma can be seen as an elaboration of the Four Noble 
Truths. 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Chúng Ta Từ Bỏ Cái Œì? 


Từ bỏ theo Phật giáo có nghĩa là từ bỏ thế tục. Một cách cơ bản, từ 
bỏ thế tục là sự thừa nhận đời là bể khổ. Khi bạn nhận thức được điều 
này thì nó có thể dẫn bạn đến cái mà chúng ta có thể gọi là bước 
ngoặt, đó là sự nhận thức tất cả mọi sự sống thông thường đều bị tràn 
ngập bởi khổ đau phiền não khiến chúng ta đi tìm một sự sống tốt đẹp 
hơn hay một điều gì khác biệt, trong đó không có khổ đau phiển não. 
Về phần Đức Phật, sau Ngài khi nhận chân về bản chất của đời sống 
con người là khổ đau; tất cả chúng sanh giết hại lẫn nhau để sinh tổn, 
và chính đó là nguồn gốc của khổ đau nên Thái tử Tất Đạt Đa đã 
chấm dứt những hưởng thụ trần tục. Hơn thế nữa, chính Ngài đã nhìn 
thấy một người già, một người bệnh, và một xác chết khiến Ngài đã 
đặt câu hỏi tại sao lại như vậy. Ngài cảm thấy vô cùng ray rứt bởi 
những cảnh tượng đó. Ngài nghĩ rõ ràng rồi đây Ngài cũng không tránh 
khỏi những hoàn cảnh này và cũng sẽ không tránh khỏi cái chuỗi già, 
bệnh và chết này. Chính vì thế Ngài đã nghĩ đến việc bỏ nhà ra đi tìm 
kiếm chân lý. Trong cảnh tịch mịch của một đêm trăng thanh gió mát, 
đêm Rằm tháng bảy, ý nghĩ sau đây đã đến với Thái tử: “Thời niên 
thiếu, tuổi thanh xuân của đời sống, chấm dứt trong trạng thái già nua, 
mắt mờ, tai điếc, giác quan suy tàn vào lúc con người cần đến nó nhất. 
Sức lực cường tráng hao mòn, tiểu tụy và những cơn bệnh thình lình 
chập đến. Cuối cùng cái chết đến, có lẽ một cách đột ngột, bất ngờ và 
chấm dứt khoảng đời ngắn ngủi của kiếp sống. Chắc chắn phải có một 
lối thoát cho cảnh bất toại nguyện, cho cảnh già chết này.” Sau đó, lúc 
29 tuổi, vào ngày mà công chúa Da Du Đà La hạ sanh La Hầu La. 
Thái tử đã từ bỏ và xem thường những quyến rũ của cuộc đời vương 
giả, khinh thường và đẩy lui những lạc thú mà phân đông những người 
trẻ đắm đuối say mê. Ngài đã ra đi, lành xa vợ con và một ngai vàng 
đầy hứa hẹn đem lại quyển thế và quang vinh. Ngài dùng gươm cắt đứt 
lọn tóc dài, bỏ lại hoàng bào của một thái tử và đắp lên mình tấm y 
vàng của một ẩn sĩ, đi vào rừng sâu vắng vẻ để tìm giải pháp cho 
những vấn để khó khăn của kiếp sống mà từ lâu vẫn làm Ngài bận 
tâm. Ngài đã trở thành nhà tu hạnh khổ hạnh sống lang thang rày đây 
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mai đó tu hành giác ngộ. Thoạt tiên Ngài tìm đến sự hướng dẫn của hai 
vị đạo sư nổi tiếng, Alara Kalama và Uddaka Ramaputta, hy vọng rằng 
hai vị này, vốn là bậc đại thiển sư, có thể trao truyền cho Ngài những 
lời giáo huấn cao siêu của pháp môn hành thiển. Ngài hành thiển vắng 
lặng và đạt đến tầng thiển cao nhất của pháp này, nhưng không thỏa 
mãn với bất luận gì kém hơn Tối Thượng Toàn Giác. Nhưng tầm mức 
kiến thức và kinh nghiệm của hai vị đạo sư này không thể giúp Ngài 
đạt thành điều mà Ngài hằng mong muốn. Mặc dù hai vị đạo sư đã 
khẩn khoản Ngài ở lại để dạy dỗ đệ tử, nhưng Ngài đã nhã nhặn từ 
chối và ra đi. Ngài vẫn tiếp tục thực hành khổ hạnh cùng cực với bao 
nhiêu sự hành xác. Tuy nhiên, những cố gắng khổ hạnh của Ngài đã 
trở thành vô vọng, sau sáu năm hành xác, Ngài chỉ còn da bọc xương, 
chứ không còn sức lực gì. Thế nên Ngài đã thay đổi phương pháp vì 
khổ hạnh đã cho thấy vô hiệu. Ngài đã từ bỏ nhị biên, đi theo con 
đường trung đạo và trở thành Phật ở tuổi 35. Điểm cực ký quan trọng 
cần nhớ là sự “từ bỏ trần tục” trong Phật giáo không bao giờ xuất phát 
(gây ra) bởi sự tuyệt vọng trong đời sống thường nhật. Như Đức Phật 
đó, Ngài đã sống cuộc đời vương giả của thời Ngài, nhưng Ngài nhận 
ra cái đau khổ cố hữu luôn gắn liền với cuộc sống của chúng hữu tình 
và hiểu rằng dù chúng ta có thỏa thích với những thú vui của giác quan 
đến thế nào đi nữa, thì cuối cùng chúng ta cũng vẫn phải đối mặt với 
thực tế của lão, bệnh, tử (già, bệnh, chết). Nói tóm lại, từ bỏ trần tục 
trong Phật giáo có nghĩa là từ bỏ những thú vui dục lạc trần tục (những 
thứ mà cuối cùng sẽ đưa chúng ta đến khổ đau và phiền não) để đi tìm 
chân lý của cuộc sống trong đó không có tham sân sĩ, từ đó chúng ta có 
thể sống đời hạnh phúc miên viễn. 

Qua câu chuyện trên của chính đức Phật, Phật tử thuần thành 
chúng ta nên từ bỏ phương tiện sống tu hay từ bỏ dục lạc? (từ chối 
phương tiện sống hay từ chối lạc thú?). Phần lớn chúng ta đều muốn 
làm điều đúng; tuy nhiên, chúng ta thường mâu thuẫn với chính chúng 
ta giữa lạc thú và tu hành. Có nhiều người hiểu lầm rằng tôn giáo là từ 
bỏ hạnh phúc cuộc đời thế tục. Nói như thế, thay vì tôn giáo là một 
phương tiện giúp người ta giải thoát thì ngược lại, tôn giáo được xem 
như trạng thái đàn áp nặng nề nhất, một kiểu mê tín dị đoan cần được 
loại bổ nếu chúng ta thực sự muốn giải thoát. Điều tệ hại nhất là hiện 
nay nhiều xã hội đã và đang dùng tôn giáo như là một phương tiện để 
đàn áp và kiểm soát về mặt chính trị. Họ cho rằng hạnh phúc mà mình 
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có hiện nay chỉ là tạm bợ, nên họ hướng về cái gọi là “Đấng sáng tạo 
siêu nhiên” để nhờ đấng ấy ban cho cái gọi là hạnh phúc vĩnh hằng. 
Họ khước từ những thú vui trên đời. Thậm chí họ không thể thưởng 
thức một bữa ăn với đầy đủ thức ăn, dù là ăn chay. Thay vì chấp nhận 
và thưởng thức cái gì mà họ đang có, thì họ lại tự tạo cho mình một gút 
mắc tội lỗi “Trong khi bao nhiêu người trên thế giới đang chết đói và 
khổ sở, tại sao ta lại buông mình trong lối sống như thế này được!” 
Thái độ chấp trước và từ chối những phương tiện tối cần cho cuộc sống 
hằng ngày này cũng sai lầm không khác chi thái độ của những kẻ đắm 
mình trong lạc thú trần tục. Kỳ thực, đây chỉ là một hình thức chấp thủ 
khác. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng chúng ta chối bỏ 
những lạc thú trần tục nhằm loại bỏ những bám víu cho dễ tu hành. 
Chứ chúng ta không bao giờ chối bỏ phương tiện của cuộc sống để 
chúng ta tiếp tục sống tu. Vì thế người con Phật vẫn ăn, nhưng không 
ăn mạng (mạng sống của chúng sanh). Người con Phật vẫn ngủ, nhưng 
không ngủ ngày ngủ đêm như con heo. Người con Phật vẫn đàm luận 
trong cuộc sống hằng ngày, nhưng không nói một đường làm một nẻo. 
Nói tóm lại, Phật tử thuần thành không chối bỏ phương tiện tiện nghi 
trong cuộc sống, mà chỉ từ chối không lún sâu hay bám víu vào những 
dục lạc trần tục vì chúng chỉ là những nhân tố của khổ đau và phiền 
não mà thôi. 


What Do We Renounce? 


Renunciation in Buddhism means to renounce the worldly world. 
Basically, renuncilaton 1s the recogniion that all existence IS 
permeated by suffering. When you realize this, 1t leads to what we 
might call a turning point. That 1s to say, the realization that all of 
common lIfe 1s permeated by suffering causes us to look for something 
more or something different, something which 1s absent of sufferings 
and afflictions. For the Buddha, after realizing all nature of life and 
human suffering In life; all living beings kill one another to survIve, 
and that 1s a great source of suffering, Crown Prince Siddhattha stopped 
enJoying worldly pleasures. Furthermore, he himself saw an old man, a 
sick man, and a corpse, that led him to ponder why 1t was. he also felt 
unsetfled by these sights. Clearly, he himself was not immune to these 
conditions, but was subJect to the inevitable succession of old age, 
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sickness and death. Thus He thought of leaving the world in search of 
truth and peace. In the silence of that moonlit and breezy night (It was 
the full-moon day of July) such thoughts as these arose In him “Youth, 
the prime of life ends in old age and man”s senses fail him at a time 
when they are most deeded. The health 1s weakened when diseases 
suddenly creeps in. Finally death comes, sudden perhaps and 
unexpected, and puts an end to this brief span of life. Surely there must 
be an escape from this unsatisfactoriness, from aging and death.” Then, 
at the age of twenty-nine, 1n the flower of youthful manhood, on the 
day Princess Yasodara had given birth to Rahula, Prince Siddhartha 
Gotama, discarding and disdaining the enchantment of the royal life, 
Scorning and spurning Joys that most young people yearn for, the prince 
renounced wife and child, and a crown that held the promise of power 
and glory. He cut off his long locks of hair with his sword, doffed his 
royal robes, and putting on a hermit”s robe retreated Into forest solitude 
to seek solution to those problems of life that so deeply stirred his 
mind. He became a penniless wandering ascetic to strugsle for 
enlightenment. First He sought guidance from two famous sages at the 
time, Alara Kalama and Uddaka Ramaputta, hoping that they, being 
famous masfters of meditation, would teach him all they know, leading 
him to the heigths of concentrative thought. He practiced concentration 
and reached the highest meditative attainments, but was not satisfied 
with anything less than a Supreme Enlightenment. These teachers” 
range of knowledge and experience, however, was InsufficIent to granf 
him what he so earnestly sought. Though both sages asked him to stay 
to teach their followers, he declined and left. He continued to practice 
many penances and underwent much suffering. He practiced many 
Íforms of severe austerity. However, he got no hope after six years Of 
torturing his body so much that 1t was reduced to almost a skeleton. He 
changed his method as his penances proved useless. He gave up 
extremes and adopted the Middle Path and became a Buddha at the 
age of 35. It is extremely Important to remember that renunciation In 
Buddhism 1s never caused by despair in the ordinary course of life. As 
for the Buddha, he enJoyed the greatest possible happiness and 
pnvilege known 1n his day; however, he recognized the suffering 
inherent In sentient exis(ence, and realized that, no matter how much 
we may Iindulge ourselves In pleasures of the sense, eventually we 
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must face the realiies of old age, sickness, and death. In short, 
renunciation in Buddhism means to renounce the worldly pleasures 
(which will eventually cause sufferings and afflictions) to seek the truth 
of life which 1s absent of greed, anger and Ignorance, so that we can 
obfain a life of eternal happiness. 

Through the above sfory of the Buddha Himself, should we, devout 
Buddhists, reJect means of life or reJect pleasures? Most of us want to 
do good deeds; however, we are always contraditory ourselves 
between pleasure and cultivation. À lot of people misunderstand that 
religion means a denial or reJection of happiness In worldly life. In 
saying so, Instead of being a method for transcending our limitations, 
religion 1tself is viewed as one of the heaviest forms of suppression. 
IUs Just another form of superstition to be rid of If we really want to be 
{ree. The worst thing 1s that nowadays, many socIeties have been using 
religion as a means of political oppression and confrol. They believe 
that the happiness we have here, In this world, 1s only a temporary, so 
they try to aim at a so-called “Almighty Creator” to provide them with 
a so-called eternal happiness. They deny themselves the everyday 
pleasures of life. They cannot enjoy a meal with all kinds of food, even 
with vegetarian food. Instead of acceptng and enJoying such an 
experience for what 1t 1s, they tie themselves up In a knot of guilt 
“while so many people in the world are starving and miserable, how 
dare I indulge myself in this way of life!” This kind of attitude 1s Just 
mistaken as the attitude of those who try to cling to worldly pleasures. 
In fact, this Just another form of grasping. Sincere Buddhists should 
always remember that we deny to indulge in worldly pleasures so that 
we can eliminate “clinging” to make 1t easy for our cultivation. We will 
never rejJect means of life so we can confinue to live to cultivate. A 
Buddhist still eat everyday, but never eats lives. A Buddhist still sleeps 
but 1s not eager to sleep round the clock as a pig. A Buddhist still 
converse In daily life, but not talk In one way and act In another way. 
In short, sincere Buddhists never reJect any means of life, but refuse to 
indulge In or to cling to the worldly pleasures because they are only 
causes of sufferings and afflictlons. 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Chúng Ta Nên Biết Tịnh Độ Hay 
Không Tịnh Độ Đều Do Chính Tâm Mình 


Người Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng duy chỉ tâm mình tạo 
nên Tịnh Độ. Duy tâm tịnh độ ý nói chỉ một tâm nầy mà có đủ đầy 
bốn cõi. Từ Lục Phàm Tứ Thánh đều do tâm nầy tạo ra. Cái tâm có 
thể tạo ra thiên đường, tạo ra địa ngục. Chính vì vậy mà Kinh Tứ Thập 
Nhị Chương dạy: “Một kẻ với trạng thái tâm đầy tham dục dù sống 
trên trời cũng không thấy đủ; một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới 
đất vẫn thấy hạnh phúc.” Tâm làm mình thành Phật, thì cũng chính 
tâm nầy làm mình thành ngạ quỷ, súc sanh, hay địa ngục, Bồ Tát, 
Duyên Giác hay Thanh Văn. Vì mọi thứ đều do tâm tạo, nên mọi thứ 
đều chỉ ở nơi tâm nầy. Nếu tâm muốn thành Phật thì Phật Pháp Giới là 
quyến thuộc của mình. Các pháp giới khác lại cũng như vậy. Người 
con Phật chân thuần phải thấy như vậy để nhất cử nhất động từ đi, 
đứng, nằm, ngồi lúc nào cũng phải chế phục mình theo đúng lễ nghĩa 
của một người con Phật. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chỉ vì 
tâm niệm không chuyên nhất, ý chí không kiên cố, cứ tùy theo duyên 
cảnh mà xoay chuyển để rồi bị cảnh giới dẫn dắt gây tội tạo nghiệp. 
Chúng ta quên mất mục đích tu hành của chúng ta là tu để thành Phật, 
thành Bồ Tát, hay thành bất cứ quả vị Thánh nào trong Tứ Thánh. 
Thay vào đó, chúng ta chỉ biết tạo ra địa ngục, ngạ quỷ hay súc sanh 
mà thôi. Phật hay ma đều do một niệm sai biệt mà ra. Phật thì có tâm 
từ, ma thì có tâm tranh thắng bất thiện. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng một đối tượng vật thể có gây 
phiền toái hay không thường thường tùy thuộc vào tâm hơn là vào 
chính đối tượng đó. Nếu chúng ta cho rằng nó là phiền toái, thì nó 
phiền toái. Nếu chúng ta không cho rằng nó phiền toái thì nó không 
phiền toái. Tất cả đều tùy thuộc vào trạng thái tâm. Thí dụ như đôi khi 
trong thiển quán chúng ta bị tiếng động quấy nhiễu. Nếu chúng ta 
nương theo và mắc kẹt vào chúng, chúng sẽ quấy rối thiển quán của 
chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng ta dứt bỏ chúng khỏi tâm của chúng ta 
ngay khi chúng vừa mới khởi lên, thì chúng sẽ không tạo sự quấy 
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nhiễu. Nếu chúng ta luôn đòi hỏi một cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng 
ta sẽ không bao giờ thỏa mãn. Nhưng nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời 
là cái mà chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. 
Có người tìm hạnh phúc trong vật chất; người khác lại cho rằng có thể 
có hạnh phúc mà không cần đến vật chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì 
hạnh phúc là một trạng thái của tâm, không thể đo được bằng số lượng 
tài sản. Nếu chúng ta biết đủ với những gì chúng ta đang là hay đang 
có, thì chúng ta sẽ luôn có hạnh phúc. Ngược lại nếu chúng ta không 
hài lòng với những øì chúng ta đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn 
ngự trị trong ta. Tham dục không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì 
tham dục vẫn luôn trống rỗng. Theo quyển Ba trụ Thiển, một hôm 
Thiển sư An Cốc Bạch Vân thượng đường dạy chúng: "Giả như tôi lấy 
áo trùm lên đầu và đưa hai tay lên trời. Nếu chỉ thấy hai tay tôi, bạn sẽ 
nghĩ rằng có hai vật thể. Nhưng khi tôi bổ áo trùm đầu ra, bạn thấy 
rằng tôi cũng là một con người, không chỉ là hai bàn tay. Cùng thế ấy, 
bạn phải hiểu rằng khi bạn nhìn các sự vật như những thực thể tách rời 
nhau, bạn chỉ được một nửa sự thật mà thôi... Lại hãy lấy một vòng 
tròn và tâm điểm. Không có tâm điểm, không có vòng tròn; không có 
vòng tròn, không có tâm điểm. Bạn là tâm điểm, vòng tròn là vũ trụ. 
Nếu bạn hiện hữu, vũ trụ hiện hữu, và nếu bạn biến mất, vũ trụ cũng 
biến mất theo. Mọi vật đều liên quan và phụ thuộc lẫn nhau. Cái hộp 
này trên bàn không hiện hữu một cách độc lập. Nó hiện hữu với đôi 
mắt tôi trông thấy nó, khác với cách bạn trông thấy nó, và lại khác với 
cách trông thấy của người kế tiếp. Do đó, nếu tôi bị mù, chiếc hộp 
không còn hiện hữu đối với tôi. Tất cả mọi hiện hữu đều tương đãi, 
vậy mà mỗi người chúng ta đều tạo ra một thế giới cho riêng mình, và 
mỗi người nhận thức theo tâm của chính mình." Trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật dạy: “Vị Bồ tát Ma ha Tát thấy rằng thế giới chỉ là sự sáng 
tạo của tâm, mạt na và ý thức; rằng thế giới được sinh tạo do phân biệt 
sai lầm bởi cái tâm của chính mình; rằng không có những tướng trạng 
hay dấu hiệu nào của một thế giới bên ngoài mà trong đó nguyên lý đa 
phức điều động; và cuối cùng rằng ba cõi chỉ là cái tâm của chính 
mình. 

Có người hỏi Diên Thọ Đại Sư rằng cảnh “Duy Tâm Tịnh Độ” đầy 
khắp cả mười phương sao không hướng nhập mà lại khởi lòng thủ xả 
cầu về Cực Lạc, để tọa trên liên đài, như vậy đâu có khế hợp với lý vô 
sanh. Đã có tâm chán uế ưa tịnh như vậy thì đâu thành bình đẳng? Đại 
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Sư đáp: “Duy Tâm Tịnh Độ là phần của các bậc đã liễu ngộ tự tâm, đã 
chứng được pháp thân vô tướng. Tuy nhiên, theo kinh Như Lai Bất Tư 
Nghì Cảnh Giới, thì những bậc Bồ Tát chứng được Sơ Địa hay Hoan 
Hỷ Địa vào Duy Tâm Độ cũng nguyện xả thân để mau sanh về Cực 
Lạc. Vì thế phải biết rằng “Ngoài Tâm Không Pháp.” Vậy thì cảnh 
Cực Lạc đầu thể ở ngoài tâm. Về phần lý Vô Sanh và Tâm Bình Đẳng, 
đĩ nhiên lý thuyết là như vậy. Tuy nhiên, những kẻ đạo lực chưa đủ, trí 
cạn, tâm thô, tạp nhiễm nặng, lại gặp các cảnh ngũ dục cùng trần 
duyên lôi cuốn mạnh mẽ, dễ gì chứng nhập vào được. Cho nên những 
kẻ ấy cần phải cầu sanh Cực Lạc, để nhờ vào nơi cảnh duyên thắng 
diệu ở đó, mới mau chứng vào cảnh “Tịnh Độ Duy Tâm” và thực hành 
Bồ Tát đạo được. Hơn nữa, Thập Nghi Luận có dạy: “Bậc trí tuy đã 
liễu đạt được Duy Tâm song vẫn hăng hái cầu về Tịnh Độ, vì thấu suốt 
sanh thể như huyễn không thể cầu tìm được. Đó mới gọi là chân thật 
vô sanh. Còn các kẻ ngu si, người vô trí, không hiểu được lý đó, cho 
nên bị cái nghĩa “Sanh” ràng buộc, vì vậy khi nghe nói “Sanh” thì nghĩ 
rằng thật có cái tướng “Sanh.” Khi nghe nói “Vô Sanh” thì lại lầm hiểu 
là không sanh về đâu cả. Bởi vậy cho nên mới khởi sanh ra các niệm 
thị phi, chê bai, phỉ báng lẫn nhau, gây ra những nghiệp tà kiến, phỉ 
báng pháp. Những người như vậy, thật đáng nên thương xót!” 


We Should Know That Pure Land or 
Himpure Land Is In Our Qwn Mind 


Devout Buddhists should always remember that only your mind can 
create the Pure Land. The term “the Pure Land 1s in your mind” means 
this single mind encompasses the four kinds of lands In their totality. 
From the S1x Common Dharma Realms to the Four Dharma Realms of 
the Sages are not beyond the present thought in the Mind. The mind 
can create the heavens as well as the hells. For this reason, the Sutra In 
Forty Two Chapters taught: “I[hough a person with a state of mind 
filed with desires dwells in heaven, still that 1s not enough for hím; 
though a person who has ended desire dwells on the ground, still he 1s 
happy.” The mind can achieve Buddhahood, but 1t can also turn Into a 
hungry ghost or an animal, or fall into the hells. It can be a Bodhisattva, 
a Pratyekabuddha, or a Sravaka. Since everything 1s made from the 
mind, nothing goes beyond the mind. If we want to create Buddhas in 
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our minds, we become part of the retinue of the Dharma Realm of the 
Buddhas. The other Dharma Realms are the same way. Sincere 
Buddhists should always see this and pay attention to all daily activitIles 
from walking, sftanding, lying down, or sifting... We must regulate 
ourselves In accord with propriety of a true Buddhist. Sincere Buddhists 
should always remember that we create more and more karmas and 
commit more and more sins because we are not concentrated and 
determined. We get dragsed Into situations until we forget what we 
want to do. We forget our goal 1s to cultivate to become a Buddha, a 
Bodhisattva, or any of the four kinds of the sages. Instead, we only 
know how to create hells, hungry ghosts, and animals, etc. Thus, 
Buddhas and demons are only a single thought apart. Buddhas are kind 
and compassionate, while demons are always competitive with 
unwholesome thoughts. 

Buddhist practitioners should always remember that whether 
something obJective 1s troublesome or not often depends on the mind 
rather than the obJect 1tself. If we think that 1t 1s trouble, then 1t 1s 
trouble. If we do not think that 1t 1s trouble, then 1t 1s not trouble. 
Everything depends on the mind. For example, sometimes during 
medifation we are Interrupted by outside noises. If we dwell on them 
and cling to them, they wIll disturb our meditation, but 1Ÿ we dismIss 
them from our minds as soon as they arise, then they will not cause a 
disturbance. If we are always demanding something out of our life, 
then we wIll never be content. But If we accept life as 1t 1s, then we 
know_ contentment. Some people seek happiness through material 
things; other people can be happy without many material things. Why? 
Because happiness 1s also a state of mind, not a quantiftive measure of 
pOSSesslons. lf we are satisfied with what we are and have now, then 
we are happy. But If we are not satisiied with what we are and have 
now, that is where unhappiness dwells. The desire 1s bottomless, 
because no matter how much 1s put 1nto 1t, it can never be filled up, 1t 
always remains empty. According to "The Three Pilars of Zen, one day 
Zen Master Hakuun-Yasutami (I§85-1973) entered the hall to teach the 
assembly: "Suppose I cover my head with my robe and raise my hands 
1n the air. lf you see only my hands, you are likely to think there are 
Just two obJects. But If I uncover myself, you see that [ am also a 
person, not merely two hands. In the same way, you must realize that 
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fo view obJecfs as separated entities 1s only half the truth... Again, take 
a circle with a nucleus. Without the nucleus there 1s no circle, without 
the circle, no nucleus. You are the nucleus, the circle 1s the universe. If 
you exIst, the universe exists, and If you disappear, the universe 
likewise disappears. Everything 1s related and Iinterdependernt. This box 
on the table has no independent exIstence. Ït exists In reference to my 
eyes, which see 1t differently from yours and differently again from the 
next person's. Accordingly, 1ƒ I were blind, the box would cease to eXIst 
for me... All existence 1s relative, yet each of us creates his own world, 
each perceives according to his own mind.” In the Lankavatara Sutra, 
the Buddha taught: “The Bodhisattva-Mahasattvas sees that the triple 
world 1s no more than the creatlon of the citta, manas, and mano- 
vijnana, that It 1s brought forth by falsely discriminating one”s own 
mind, that there are no signs of an external world where the principle 
of multiplicity rules, and finally that the triple world 1s Just one”s own 
mind.” 

Someone asked Great Master Yen-Shou that If the realm of 
“Pureland within the Mind” 1s ubiquitous throughout the ten directions, 
why not try fo penetrate 1t Iinstead of wanting the Pureland and 
abandoning the Impure Land praying to gain rebirth to the Ultimate 
Bliss World and sit on the lotus throne. Doing so not seem to be 
consistent with the theory of “No Birth.” If one has the mind of being 
tired of impurity but 1s fond of purity then that 1s not the mind of 
equality and non-discrimination? The Great Master replied: “Pureland 
within the Mind 1s a sfate achieved only by those who have seen and 
penefrated the true nature and have attained the Non-Form Dharma 
Body. Despie this, according to the Buddha's Inconceivable 
(Unimaginable) World Sutra, those Bodhisattvas who have attained the 
FIirst Ground Maha-Bodhisattva or ReJoicing Ground to enter the world 
of “Everything within the Mind,” still vow to abandon their bodies to be 
born quickly to the Ultimate Bliss World. Thus, If 1s necessary to 
understand “No Dharma exiIsts ou(side the Mind.” If this 1s the case, 
then the Ultmate Bliss World is not outside the realm of the Mind. As 
for the theory of no-birth and the mind of equality and non- 
discrimination, of course, 1n theory this 1s true. However, for those who 
still do not have enough spiritual power, have shallow wisdom, Impure 
minds, are bound by heavy karma and afflictions; moreover when 
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tempted with the five desires and the forces of life, how many actually 
will be able to attain and penetrate this theory. Therefore, these 
people, most sentient beings of this Dharma Ending Aøe, need to pray 
to gain rebirth to the Ultmate Bliss World so they can rely on the 
extraordinary and favorable conditions of that world In order to be able 
to enter quickly the realm of Pureland within the Mind and to practice 
the Bodhisattvaˆ*s Conducts. Moreover, the book of commentary “Ten 
Doubts of Pureland Buddhism” taught: “[hose who have wisdom and 
have already attained the theory of “Everything 1s within the Mind,” 
yet are sfill motivated to pray for rebirth to the Pureland because they 
have penetrated completely the true nature of non-birth 1s 1llusory. 
Only then can 1t be called the “true nature of non-birth. As for the 
Ipgnorant, those who lack wisdom and are incapable of comprehending 
such a theory; therefore, they are trapped by the meaning of the world 
“Birth.” Thus, when they hear of birth, they automatically think and 
conceptualize the form characteristics of birth actually exist, when in 
fact nothing exists because everything 1s an 1llusion. When they hear 
“Non-Birth,” they then mistakenly thínk of “Nothing being born 
anywhere!"° Given this misconception, they begin fo øgenerafe a mixture 
Of øOSSIp, criticism, and mockery; thus create various false views and 
then degrade the Dharma. Such people truly deserve much pItyl” 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Lân Phật Qua Tu Tập 
Tám Con Đường Thánh 


Tám con đường Thánh hay Bát Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư 
trong tứ diệu đế có thể giúp cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại 
trong cuộc sống hằng ngày. Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ 
đau phiền não. Nếu chúng ta đi theo Bát Thánh Đạo thì cuộc sống của 
chúng ta sẽ ít khổ đau và nhiễu hạnh phúc hơn. Tám con đường đúng 
dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu đế thứ ba trong tứ diệu 
đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bổ để. Tu tập 
Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải tạo tự thân, 
vì tu bát chánh đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội lỗi trong 
đời sống hiện tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một đời sống 
chân chánh, lợi ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng tu 
bát chánh đạo thì cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh 
khổ đau bất hạnh gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa 
người với người, giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với 
chủng tộc khác, ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên 
quả đất nầy. Ngoài ra, tu tập bát chánh đạo còn là tu tập thiển định căn 
bản đầu tiên cho sự giác ngộ, là nền tảng chánh giác, là căn bản giải 
thoát, ngày nay tu bát chánh đạo là gieo trồng cho mình những hạt 
giống Bồ Đề để ngày sau gặt hái quả Niết Bàn Vô Thượng. Bát Thánh 
Đạo chính là /hấy đúng, suy nghĩ đúng, nói năng đúng, hành động 
đúng, sống đúng, nỗ lực đúng, ghỉ nhớ đúng, và thiền định đúng. Chánh 
kiến là từ bổ cách nhìn hướng về cái ngã của các sự vật và có cái thấy 
như thật của Đức Phật, nghĩa là vạn sự vạn vật không có tự tánh, 
không độc lập, mà hiện hữu do sự tổng hợp của nhau, cái này có thì cái 
kia có, cái này không thì cái kia không. Chánh tư duy là không thiên 
về thái độ quy ngã đối với sự vật, mà suy nghĩ về sự vật một cách 
đúng đắn. Chánh tư duy dạy chúng ta từ bỏ ba cái xấu để có được cái 
tâm độ lượng như tâm Phật: không tham muốn hay chỉ nghĩ đến sự thủ 
đắc cho riêng mình; không giận ghét hay không ưa thích khi sự việc 
xảy ra không như ý mình muốn; và không ác độc hay muốn được theo 
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ý mình trong mọi sự. Chánh ngữ dạy chúng ta sử dụng ngôn từ đúng 
đắn trong đời sống hằng ngày và tránh bốn thứ xấu ác về miệng như 
nói dối, nói lưỡi hai chiểu, nói lời vu khống và nói lời không cẩn thận. 
Chánh nghiệp là sự ứng xử hằng ngày phù hợp với giới luật của Đức 
Phật, nghĩa là phải kểm chế ba điều xấu nơi thân, làm trở ngại cho 
những hành động đúng như sát hại không cần thiết, trộm cắp, và tà 
dâm. Chánh mạng là thu hoạch thức ăn, quần áo, nhà cửa và các nhu 
cầu khác trong cuộc sống một cách đúng đắn. Chánh mạng dạy chúng 
ta kiếm sống bằng công việc không phiển khổ cho người khác hay 
những nghề vô ích cho xã hội, mà phải sống bằng sự thu nhập chính 
đáng bằng nghề nghiệp chính đáng và có ích cho người khác. Chánh 
tinh tấn là luôn hành sử đúng đắn, không lười biếng hay đi lệnh khỏi 
con đường chân chánh, tránh những sai lầm như ba điều xấu về ý, bốn 
điều xấu về miệng và ba điều xấu về thân. Chánh niệm là tu tập bằng 
cái tâm đúng đắn như Đức Phật đã tu tập, nghĩa là chúng ta phải chú 
tâm vào vạn sự vạn vật trong vũ trụ bằng cái tâm thanh tịnh và chính 
đáng. Cuối cùng là Chánh định, nghĩa là luôn luôn không bị dao động 
vì những thay đổi của hoàn cảnh bên ngoài. 

Thứ nhất là Chánh Kiến: Người tu tập tỉnh thức nên cố gắng thấy 
được những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. Chánh 
kiến là nhận thấy một cách khách quan ngay thẳng; thấy thế nào thì 
ghi đúng thế ấy, không bị thành kiến hoặc tình cảm ảnh hưởng mà làm 
cho sự nhận xét bị sai lệch; biết phân biệt cái thật cái giả; nhận thức 
đạo lý chân chánh để tiến tới tu hành giải thoát. Chánh kiến có nghĩa 
là thấy được những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của mình. 
Một trong những luật quan trọng là luật “Nhơn Quả”, mỗi hành động 
đều sẽ mang đến một kết quả nào đó, không có bất cứ ngoại lệ nào. 
Không có chuyện “không thiện không ác" trong Phật giáo. Như vậy, 
thiển giả nên luôn nhớ rằng mỗi khi chúng ta hành động vì tham-sân- 
si, ắt khổ đau sẽ đến với mình. Ngược lại, khi chúng ta làm vì lòng từ 
bi hay trí tuệ, kết quả sẽ là hạnh phúc và an lạc. Phật tử chơn thuần 
nên luôn có tâm tỉnh thức để khôn khéo biết phối hợp luật nhơn quả 
vào cuộc sống hằng ngày của mình. Chánh kiến cũng có nghĩa là thấy 
và hiểu được cái tánh chân thật hay cái chân như của mình. Trong Phật 
Giáo, chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện 
của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt 
khổ và con đường dẫn đến sự diệt khổ. Chánh Kiến là một trong hai 
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phần học của Trí Tuệ (phần học khác là Chánh Tư Duy). Chánh kiến 
là thấy đúng bản chất, hiểu biết chân lý thật sự của mọi sự, không phải 
nhìn thấy chúng có vẻ như thế. Theo quan điểm Phật giáo, chánh kiến 
có nghĩa là tuệ giác, là sự hiểu biết thâm sâu, hay nhìn thấy được mặt 
dưới của sự việc qua lăng kính của Tứ Diệu Đế, lý nhân duyên, vô 
thường, vô ngã, vân vân. Chúng ta có thể tự mình đạt được chánh kiến 
hay hiểu biết chân lý do người khác chỉ bày. Tiến trình đạt được chánh 
kiến phải theo thứ tự, trước nhất là quan sát khác quan những việc 
quanh ta, kế thứ xem xét ý nghĩa của chúng. Nghĩa là nghiên cứu, xem 
xét, và kiểm tra, và cuối cùng là đạt được chánh kiến qua thiền định. 
Vào thời điểm này thì hai loại hiểu biết, tự mình hay thông qua người 
khác, trở nên không thể phân biệt được. Nói tóm lại, tiến trình đạt 
được chánh kiến như sau: quan sát và nghiên cứu, khảo sát một cách 
có trí tuệ những điều mình đã quan sát và nghiên cứu, và cuối cùng là 
tập trung tư tưởng để tư duy về cái mà mình đã khảo sát. Nói tóm lại, 
trong đao Phật, chánh kiến có nghĩa là sự hiểu biết về tứ diệu đế: khổ 
đế và tập đế hay những nguyên nhân khiến kéo dài dòng luân hồi sanh 
tử, diệt đế và đạo đế hay con đường đưa đến chấm dứt khổ đau và giải 
thoát hoàn toàn. Qua chánh kiến và chánh tư duy chúng ta đoạn trừ 
tham, sân, si. Cái tâm được sự hỗ trợ của trí tuệ sẽ mang lại chánh kiến 
giúp cho chúng ta hoàn toàn thoát khỏi tham dục, tà kiến và si mê. 
Chánh kiến cũng có nghĩa là nhìn thấy được bản tánh của Pháp Thân 
Phật. Chánh kiến nói đến thái độ của chính mình về sự vật, cái nhìn 
của mình bằng tinh thần và ý kiến của chính mình, chứ không phải là 
thứ mà mình nhìn thấy bằng mắt thường. Chánh kiến là phần quan 
trọng nhất trong Bát Thánh Đạo, vì bẩy yếu tố còn lại đều do chánh 
kiến dẫn dắt. Chánh kiến đoan chắc việc duy trì được chánh tư duy và 
sắp xếp các ý tưởng; khi những tư duy và ý tưởng trở nên trong sáng và 
thiện lành thì lời nói và hành động của chúng ta cũng sẽ chân chánh. 
Chính nhờ có chánh kiến mà người ta bỏ được những cố gắng làm tổn 
hại và không có lợi, đồng thời giúp tu tập chánh tinh tấn để hỗ trợ cho 
sự phát triển chánh niệm. Chánh tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến 
hướng dẫn sẽ đem lại chánh định. Như vậy, chánh kiến được xem là 
nhân tố chính trong Bát Thánh Đạo, nó thúc đẩy các yếu tố khác vận 
hành nhằm giúp đưa đến mối tương quan hoàn chỉnh. Trong Phật Giáo, 
chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện của 
mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt khổ 
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và con đường dẫn đến sự diệt khổ. Chánh kiến là hiểu được bốn sự 
thật cao quí. Sự hiểu biết nầy là trí tuệ cao cả nhất nhìn thấy sự thật 
tối hậu, nghĩa là thấy sự vật đúng là như thế. Đây là giai đoạn đầu tiên 
trong Bát Thánh đạo. Chánh kiến chỉ việc chấp nhận những khái niệm 
chính yếu trong Phật giáo như tứ diệu đế, mười hai nhân duyên, 
nghiệp, vân vân, đồng thời loại trừ tất cả những tà kiến. Chánh kiến là 
không bị ảo giác, là hiểu biết đúng về tứ diệu đế về khổ, vì sao có 
khổ, làm cách nào diệt khổ và con đường dẫn tới diệt khổ. Hiểu rõ về 
tính vô ngã của sự tổn tại. Chánh kiến có nghĩa là chúng ta có sự hiểu 
biết đúng đắn về bản ngã và thế giới bên ngoài. Mặc dù chúng ta có 
sự hiểu biết của chính mình về thế giới, thường thường sự hiểu biết của 
mình lại không đúng. Nếu chúng ta hiểu sự vật đúng như thật, có thể 
cuộc sống của chúng ta sẽ hạnh phúc và có ý nghĩa hơn. Thí dụ các 
sinh viên hiểu được cái lợi của việc học đối với họ thì họ sẽ cố gắng 
học tập tốt hơn. Khi họ học tập tốt thì mọi người kể cả cha mẹ và thầy 
giáo sẽ thấy sung sướng. Chánh kiến cũng có nghĩa là hiểu biết tường 
tận và đúng đắn về tứ diệu đế và tuệ giác thâm sâu vào chơn lý. 
Chánh kiến hợp thế nghĩa là sự hiểu biết của hàng phàm nhân về 
nghiệp và quả của nghiệp. Vì thế, chánh kiến hợp thế có nghĩa là sự 
hiểu biết hợp với Tứ Thánh Đế. Gọi là chánh kiến hợp thế vì sự hiểu 
biết nầy chưa thoát khỏi các lậu hoặc (cấu uế). Chánh kiến hợp thế có 
thể gọi là “tuỳ giác trí” Theo Tiến Sĩ K. Sri. Dhammananda trong 
Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, có hai loại Chánh Kiến: Phàm 
kiến và Thánh kiến. Phàm Kiến hay kiến thức về một sự tích lũy của 
trí nhớ. Thánh Kiến hay sự hiểu biết thật và sâu xa, hay thâm nhập, 
nghĩa là nhìn sự vật đúng bản chất của nó, chứ không theo tên hay 
nhãn hiệu bể ngoài. Sự thâm nhập nầy chỉ xãy ra khi tâm ta đã gột rữa 
hết những bất tịnh và đã hoàn toàn phát triển qua thiển định. Người tu 
theo Phật nên phát triển chánh kiến bằng cách nhìn mọi vật dưới ánh 
sáng của vô thường, khổ và vô ngã sẽ chấm dứt được luyến ái và mê 
lầm. Không luyến ái không có nghĩa là ghét bỏ. Ghét bỏ thứ gì mà 
chúng ta đã có và ưa thích trước đây chỉ là sự ghét bỏ tạm thời, vì sự 
luyến ái lại sẽ trở về với chúng ta. Mục đích của hành giả không phải 
là đi tìm sự khoái lạc, mà là đi tìm sự bình an. Bình an nằm ngay trong 
mỗi chúng ta, sự bình an được tìm thấy cùng chỗ giao động với khổ 
đau. Không thể nào tìm thấy sự bình an trong rừng sâu núi thẳm. Bình 
an cũng không thể được ban phát bởi người khác. Hành giả tu thiển 
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định là để theo dõi đau khổ, thấy nguyên nhân của nó và chấm dứt nó 
ngay bây giờ hơn là đương đầu với kết quả của nó về sau nầy. Chánh 
kiến là trí tuệ như thật bản chất của thế gian. Muốn được vậy, chúng ta 
cần phải có sự thấu thị rõ ràng về Tứ Thánh Đế. Đó là Khổ đế, Tập 
đế, Diệt đế và Đạo đế. Đối với người có chánh kiến, khó có thể có cái 
nhìn mê mờ về mọi hiện tượng (chư pháp), vì người ấy đã vô nhiễm 
với mọi bất tịnh và đã đạt đến bất động tâm giải thoát (Akuppa ceto 
vimutti). Chánh kiến có nghĩa là hiểu biết các pháp như chúng thật sự 
là chứ không như chúng dường như là. Điều quan trọng là phải nhận 
thức được rằng chánh kiến trong đạo Phật có một ý nghĩa đặc biệt 
khác hẳn với những gì thường được mọi người gán cho. Trong Phật 
giáo, Chánh kiến là soi chiếu tuệ giác trên năm thủ uẩn và hiểu được 
bản chất thật của nó, điều nầy có nghĩa là phải hiểu được chính thân 
tâm con người. Đó là trực nghiệm, tự quan sát thân tâm của chính 
mình. Chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại nguyện 
của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về sự diệt 
khổ và con đường đưa đến sự diệt khổ. Chánh kiến rất quan trọng 
trong Bát Chánh Đạo, vì bẩy phần còn lại đều do chánh kiến hướng 
dẫn. Chánh kiến đoan chắc rằng các tư duy chân chánh đã được duy trì 
và nhiệm vụ của nó là sắp xếp lại các ý niệm; khi những tư duy và ý 
niệm nầy đã trở nên trong sáng và thiện lành thì lời nói và hành động 
của chúng ta cũng sẽ chân chánh như vậy. Lại nữa, chính nhờ có chánh 
kiến mà người ta từ bổ được những tinh tấn có hại hay bất lợi, đồng 
thời tu tập chánh tinh tấn hỗ trợ cho sự phát triển chánh niệm. Chánh 
tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến hướng dẫn sẽ đem lại chánh 
định. Như vậy chánh kiến được xem là động lực chính trong Phật giáo, 
thúc đẩy các phần khác trong Bát Chánh Đạo vận hành trong mọi sự 
tương quan hoàn chỉnh. Có hai điều kiện cần thiết để đưa tới chánh 
kiến; do nghe người khác, nghĩa là nghe chánh pháp (saddhamma) từ 
nơi người khác; và do như lý tác ý. Điều kiện thứ nhất thuộc về bên 
ngoài, nghĩa là những gì chúng ta thu thập được từ bên ngoài; trong khi 
điều kiện thứ hai nằm ở bên trong, đó là những øì chúng ta tu tập, hay 
những gì ở trong tâm của chúng ta. Những gì chúng ta nghe tạo thành 
thức ăn cho tư duy và hướng dẫn chúng ta trong việc thành hình những 
quan điểm riêng của mình. Do vậy, nghe là điều rất cần thiết, nhưng 
chỉ đối với những gì liên quan đến chánh kiến, và nên tránh tất cả 
những lời nói bất thiện của người khác, vì nó làm cẩn trở tư duy chân 
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chính. Điều kiện thứ hai là tác lý như ý, khó tu tập hơn, vì nó đòi hỏi 
phải có sự tỉnh giác thường xuyên trên những đối tượng chúng ta gặp 
trong cuộc sống hằng ngày. Tác lý như ý thường được dùng trong các 
bài pháp có ý nghĩa rất quan trọng, vì nó có thể làm cho chúng ta thấy 
được các pháp một cách sâu xa hơn. Từ “Yoniso” có nghĩa là bằng 
đường ruột, thay vì chỉ trên bể mặt nông cạn. Do đó, diễn đạt theo lối 
ẩn dụ, thì đó là sự chú ý triệt để hay sự chú ý hợp lý. Hai điều kiện 
nghe và tác ý như lý phối hợp với nhau sẽ giúp cho việc phát triển 
chánh kiến. Người tầm cầu chân lý sẽ không thỏa mãn với kiến thức 
bề mặt, với cái giả tưởng hời hợt bên ngoài của chư pháp, mà muốn 
tìm tòi sâu hơn để thấy những gì nằm ngoài tầm thấy của mắt thường. 
Đó là loại nghiên cứu được Đức Phật khuyến khích, vì nó dẫn đến 
chánh kiến. Người có đầu óc phân tích tuyên bố một điều gì sau khi đã 
phân tích chúng thành những tính chất khác nhau, được sắp đặt lại theo 
hệ thống, làm cho mọi việc trở nên rõ ràng dễ hiểu, người ấy không 
bao giờ tuyên bố một điều gì khi chúng còn nguyên thể, mà sẽ phân 
tích chúng theo những nét đặc thù sao cho sự thật chế định và sự thật 
tuyệt đối có thể được hiểu rõ ràng không bị lẫn lộn. Đức Phật là một 
bậc toàn giác, một nhà phân tích đã đạt đến trình độ tuyệt luân. Cũng 
như một nhà khoa học phân tích con người thành các mô và các mô 
thành các tế bào. Đức phật cũng phân tích các pháp hữu vi thành 
những yếu tố cơ bản, cho đến khi đã phân tích thành những pháp cùng 
tột, không còn có thể phân tích được nữa. Đức Phật bác bỏ lối phân 
tích nông cạn, không tác ý như lý, có khuynh hướng làm cho con người 
trở nên đần độn và ngăn trở việc nghiên cứu tìm tòi vào bản chất thật 
sự của chư pháp. Nhờ chánh kiến mà người ta thấy được tác động nhân 
quả, sự sanh và sự diệt của các pháp hữu vi. Thật tánh của chư pháp 
chỉ có thể nắm bắt theo cách đó, chớ không phải do niềm tin mù 
quáng, tà kiến, sự suy diễn hay ngay cả bằng triết lý trừu tượng mà 
chúng ta có thể hiểu được sự thật của chư pháp. Theo Kinh Tăng Chi 
Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp nầy dành cho người có trí chứ không phẩi cho 
người vô trí.” Trong các kinh điển, Đức Phật luôn giải thích các pháp 
hành và các phương tiện để đạt đến trí tuệ và tránh những tà kiến hư 
vọng. Chánh kiến thấm nhuần toàn bộ giáo pháp, lan tỏa đến mọi 
phương diện của giáo pháp, và tác động như yếu tố chánh của phật 
giáo. Do thiếu chánh kiến mà phàm phu bị trói buộc vào bản chất thật 
của cuộc đời, và không thấy được sự thật phổ quát của cuộc sống là 
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khổ, thậm chí họ còn không muốn hiểu những sự thật nây, thế nhưng 
lại vội kết án giáo pháp nhà Phật về Tứ Diệu Đế là bi quan yếm thế. 
Có lẽ đây cũng là điều tự nhiên, vì đối với những người còn mãi mê 
trong những lạc thú trần gian, những người lúc nào cũng muốn thỏa 
mãn các giác quan và chán ghét khổ, thì ngay cả ý niệm về khổ nầy 
cũng đã làm cho họ bực bội và xoay lưng lại với nó. Tuy nhiên, họ 
không nhận ra rằng cho dù họ có lên án cái ý niệm về khổ nây, và cho 
dù họ có trung thành với chủ nghĩa lợi ích cá nhân, và lạc quan về các 
pháp, họ vẫn bị đè bẹp bởi tính chất bất toại nguyện cố hữu của cuộc 
đời. 

Thứ nhì là Chánh Tư Duy: Người tu tập tỉnh thức không bị chi 
phối bởi những cảm giác tham lam, sân hận và tàn độc. Chánh tư duy 
là những tư tưởng không bị chi phối bởi những cẩm giác tham lam, sân 
hận và tàn độc. Tư tưởng không bị chi phối bởi những ác tâm có nghĩa 
là chúng ta không bị cai quản bởi sự giận dữ, vì giận dữ có khả năng 
thiêu đốt chúng ta và những người chung quanh nếu chúng ta không 
cẩn thận. Tư duy chân chánh là những tư duy có liên quan đến sự xuất 
ly (Nekkhamma-samkappa), tư duy vô sân hay từ ái (Avyapada- 
samkappa). Những tư duy nầy cần được tu tập và mở rộng đến muôn 
loài chúng sanh bất kể chủng tộc, giai cấp, dòng dõi hay tín ngưỡng, vì 
chúng bao trùm mọi loài có hơi thở, không có những giới hạn quy định. 
Chánh tư duy là suy nghĩ đúng với lẽ phải, có lợi cho mình, và có lợi 
cho người khác. Suy nghĩ những hành vi lầm lỗi, những tâm niệm xấu 
xa cần phải cải sửa. Suy nghĩ giới định tuệ để tu tập giải thoát. Suy xét 
vô minh là nguyên nhân của mọi sự đau khổ, là nguồn gốc của mọi tội 
ác; suy nghĩ tìm phương pháp đúng để tu hành giải thoát cho mình và 
cho người. Nghĩ đúng là ý nghĩ từ bỏ mọi dục vọng tham sân si. Nghĩ 
đúng là luôn nghĩ về lòng khoan dung và nhân từ với mọi loài. Nhờ 
thiển quán mà ta có thể nhận diện và buông bỏ ác tâm, khi đó tâm ta 
sẽ trở nên nhẹ nhàng và thoải mái, bản chất thương yêu của tâm sẽ tự 
nhiên hiển lộ. Cũng nhờ thiển quán mà ta có khả thể nhận diện và 
buông bỏ tâm tánh tàn bạo, khi đó chúng ta sẽ có tâm thương xót 
những ai bị đau khổ và muốn cứu giúp họ. Chánh tư duy có nghĩa là 
suy nghĩ đúng. Những ai chất chứa những tư tưởng tham sân sẽ dễ dàng 
bị trở ngại. Nhưng nếu chúng ta suy nghĩ đúng, chúng ta sẽ làm đúng. 
Tỷ như nếu các em học sinh chất chứa những tư tưởng đúng, các em sẽ 
biết rằng trây lười sẽ đưa đến thi rớt. Như vậy các em sẽ phải ngồi lại 
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một năm khác để học lại những gì mình đã học. Biết được như vậy các 
em sẽ cố gắng học tập nhiều hơn để thi đậu trong các kỳ thi. Chỉ có 
những tư tưởng vị tha mà thôi. Như vậy, chánh tư duy có nghĩa là 
không có những chấp trước về tư tưởng, từ bỏ những tư tưởng sân hận 
và tổn hại. Chánh tư duy cũng có nghĩa là sự thanh tịnh tâm giúp cho 
con người không còn tư tưởng nhiễm trược nữa. Chánh tư duy là tư duy 
liên hệ đến tu tập đúng, nghĩa là tâm thái luôn hướng về con đường 
của người Phật tử để đi đến giác ngộ Bồ Để. Chánh Tư Duy là một 
trong hai phần học của trí tuệ (phần khác là Chánh Kiến). Chánh tư 
duy có nghĩa là tránh luyến ái và sân hận. Theo Phật giáo, nguồn gốc 
của khổ đau và phiền não là vô minh, luyến ái và sân hận. Trong khi 
chánh kiến loại bổ vô mình thì chánh tư duy loại bỏ luyến ái và sân 
hận; vì vậy chánh kiến và chánh tư duy cùng nhau loại bổ nguyên 
nhân của khổ đau và phiển não. Để loại bỏ luyến ái và tham lam, 
chúng ta phải trau dổi buông bỏ, trong khi muốn loại bổ sân hận và 
giận dữ chúng ta phải trau dồi lòng yêu thương và bi mẫn. Buông bỏ 
phát triển bằng cách suy gẫm về bản chất bất toại nguyện của đời 
sống, đặc biệt là bản chất bất toại của lạc thú giác quan. Lạc thú giác 
quan cũng giống như nước mặn, càng uống càng khát. Do hiểu biết bản 
chất bất toại của cuộc sống, và công nhận những hậu quả không được 
ưa thích của lạc thú giác quan, chúng ta có thể trau dồi sự buông bỏ và 
không luyến chấp một cách dễ dàng. Chúng ta có thể phát triển lòng 
yêu thương và bi mẫn do công nhận sự bình đẳng thiết yếu ở chúng 
sanh mọi loài. Giống như con người, tất cả chúng sanh đều sợ chết và 
run rẩy trước hình phạt. Hiểu thấu điều này chúng ta không nên giết 
hại hay làm cho chúng sanh khác bị giết hại. Cũng giống như con 
người, tất cả chúng sanh đều muốn sống và hạnh phúc. Hiểu thấu điều 
này, chúng ta không nên tự cho mình cao hơn người khác hay đánh giá 
mình khác với cách mà chúng ta đánh giá người khác. Chánh Tư Duy 
có nghĩa là những tư duy không cố chấp, từ ái và bất tổn hại. Ở mức độ 
cao hơn, Chánh Tư Duy chỉ cho loại tâm thức có khả năng giúp chúng 
ta phân tích không tính một cách vi tế, để nhận biết được tính không 
một cách trực tiếp. 

Thứ ba là Chánh Ngữ: Người tu tập tỉnh thức không nên nói 
những gì sai với sự thật. Chánh ngữ là không nói những gì sai với sự 
thật, hoặc những lời chia rẽ và căm thù, mà chỉ nói những lời chân thật 
và có giá trị xây dựng sự hiểu biết và hòa giải. Chánh ngữ là nói lời 
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thành thật và sáng suốt, nói hợp lý, nói không thiên vị, nói thẳng chứ 
không nói xéo hay xuyên tạc, nói lời thận trọng và hòa nhã; nói lời 
không tổn hại và có lợi ích chung. Nói đúng là không nói dối, không ba 
hoa, tán gẫu hay dèm pha. Chánh ngữ là một trong những phương cách 
có khả năng giúp chúng ta sống hòa ái giữa chúng ta và người khác và 
thế giới. Chánh Ngữ là một trong ba phần của Giới Học (hai phần khác 
là Chánh Nghiệp và Chánh Mạng). Lời nói có thể làm ảnh hưởng đến 
hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo có thể làm tổn 
thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có thể thay đổi cả 
trái tìm và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh nhất. Vì vậy chánh 
ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý và phúc lợi của 
người khác. Chánh Ngữ bắt đầu với việc tránh xa bốn loại lời nói gây 
tổn hại: nói dối, nói lời ly gián, nói lời thô ác và nói chuyện phù 
phiếm. Chánh ngữ là không nói lời dối trá, hủy báng hay ác ngữ, và 
cũng không nhàn đàm hý luận. Ngược lại luôn nói lời chân thật, vui vẻ 
và không nói lời tranh chấp. Chánh ngữ là tránh nói dối, tránh ngồi lê 
đôi mách, tránh nói sau lưng người khác, tránh tán gẫu, và tránh nói lời 
thô lỗ. Lời nói thô lỗ có gây tổn hại còn hơn là khí giới, trong khi nói 
lời ái ngữ có thể làm thay đổi trái tim của kẻ phạm tội. Điều này 
chứng tỏ lời nói của chúng ta có ảnh hưởng tới người khác. Đức Phật 
dạy: “Lời nói vui vẻ như mật; lời chân thật như hoa; và tà ngữ bất 
thiện như mùi tanh hôi.” Chính vì vậy mà chúng ta nên nói lời chân 
thật, có ý nghĩa và với thiện ý. Chánh ngữ hay nói đúng còn có nghĩa 
là không nói xấu phỉ báng vu khống và nói năng có thể mang lại sân 
hận, thù oán, chia rẽ và bất hòa giữa cá nhân và các đoàn thể. Chánh 
ngữ bao gồm những điều sau đây: không nói dối, không lạm dụng nhàn 
đàm hý luận, không nói lời cộc cần thô lỗ, thiếu lễ độ, hiểm độc và 
những lời sỉ nhục, không nói lời bừa bãi. Ngược lại, người có chánh 
ngữ sẽ nói những lời sau đây: nói điều chân thật, nói bằng lời dịu dàng 
thân hữu và nhân đức, dùng lời vui vẻ lịch sự, có ý nghĩa và có lợi ích, 
nói đúng lúc đúng chỗ. Nếu không cần nói, hay không nói được điều 
lợi ích, thì Đức Phật khuyên chúng ta nên giữ im lặng, vì đây là sự im 
lặng cao thượng. Chẳng những vậy, Phật tử thuần thành nên luôn cố 
gắng dùng lời nói như thế nào cho người khác được vui vẻ. Thay vì trút 
đi sự giận dữ và bực dọc lên người khác, Phật tử thuần thành nên nghĩ 
đến những cách hữu hiệu để truyền đạt những nhu cầu và cảm xúc của 
chúng ta. Ngoài ra, Chánh Ngữ còn là nói lời khen ngợi những thành 
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tựu của người khác một cách chân tình, hay an ủi người đang buồn khổ, 
hay giảng Pháp cho người. Lời nói là một công cụ có công năng ảnh 
hưởng mạnh mẽ lên người khác, nếu chúng ta biết dùng lời nói một 
cách khôn ngoan thì sẽ có rất nhiều người được lợi lạc. Lời nói có thể 
làm ảnh hưởng đến hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô 
bạo có thể làm tổn thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng 
có thể thay đổi cả trái tim và tâm hôn của một phạm nhân bướng bỉnh 
nhất. Vì vậy chánh ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý 
và phúc lợi của người khác, nghĩa là tránh nói dối, tránh nói xấu hay 
vu khống, tránh nói lời hung dữ, và tránh nói chuyện vô ích. 

Thứ tư là Chánh Nghiệp: Người tu tập tỉnh thức nên chọn cách 
sống chân chánh cho chính mình. Chánh nghiệp là chọn cách sống 
chân chánh cho chính mình, không sát sanh hại vật, không làm cho 
người khác khổ đau phiển não, không trộm cắp, không lấy những gì 
không phải là của mình, không tà dâm, cũng không vì những ham 
muốn của mình mà làm khổ đau người khác. Chánh nghiệp là hành 
động chân chánh, đúng với lẽ phải, có ích lợi chung. Luôn luôn hành 
động trong sự tôn trọng hạnh phúc chung; tôn trọng lương tâm nghề 
nghiệp của mình; không làm tổn hại đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa 
vị, danh dự, và tính mạng của người khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng 
cách luôn tu tập mười nghiệp lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Không 
ai trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, chúng ta có quyển 
lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc vào chúng ta. Nói 
cách khác, lựa chọn cách sống chân chánh hay không chân chánh cho 
chính mình là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta 
đã gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy 
nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập trong đời nầy để ít nhất cuộc 
sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh Nghiệp là một 
trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh 
Ngữ và Chánh Mạng). Như vậy chánh nghiệp bao hàm tôn trọng đời 
sống, tôn trọng tài sản và tôn trọng quan hệ cá nhân. Tôn trọng đời 
sống là không giết hại và không bảo người khác giết hại, tôn trọng tài 
sản là không trộm cắp và không bảo người khác trộm cắp, tôn trọng 
những quan hệ cá nhân là tránh tà dâm. Chánh Nghiệp là hành động 
chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại 
về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh Nghiệp dạy cho chúng 
ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. Thay 
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vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cẩm thấy ưa thích thì chúng 
ta lại quan tâm đến tha nhân. Một khi có Chánh Nghiệp thì dĩ nhiên tự 
động các mối quan hệ của chúng ta với mọi người sẽ được tốt đẹp hơn 
và mọi người sẽ cảm thấy hạnh phúc hơn khi cùng sống với chúng ta. 
Chánh Nghiệp cũng bao gồm việc ra tay giúp đỡ người khác như phụ 
giúp người già cả, cứu trợ thiên tai bão lụt, hay cứu giúp người đang 
lâm nạn, vân vân. Với người tại gia, chánh nghiệp còn có nghĩa là 
tránh những hành động tà vạy, sống thanh khiết, không làm gì tổn hại 
đến tha nhân, không trộm cắp, không tà dâm. Chánh nghiệp là hành 
động đúng theo giới luật được đặt ra trong giới luật của Phật, tức là cố 
gắng giữ gìn ngũ giới. Người Phật tử thuần thành không nên làm (nên 
tránh) sát sanh, trộm cắp, và tà dâm. Ngược lại, người Phật tử nên trau 
dồi từ bi, chỉ lấy khi được cho, sống thanh tịnh và trong sạch. 

Thứ năm là Chánh Mạng: Người tu tập tỉnh thức nên chọn cho 
mình một nghề để sống chân chánh. Chánh mạng là chọn cho mình 
một nghề để sống chân chánh, không làm tổn hại đến người khác; 
nghề nghiệp nào không liên quan đến sự sát hại, trộm cắp hay không 
lương thiện. Chánh mạng còn có nghĩa là sinh sống chân chính và 
lương thiện; không làm giàu trên mổ hôi nước mắt của người khác; 
không đối xử tệ bạc với người khác; không sống bám vào người khác; 
không mê tín dị đoan; không sống bằng miệng lưỡi mối lái để kiếm 
lợi. Chánh mạng còn có nghĩa là mưu sinh đúng là tránh những nghề 
gây phương hại cho những chúng sanh khác. Mưu sinh đúng còn có 
nghĩa là chối bỏ mọi lối sống tà vạy. Chánh nghiệp là hành động chân 
chánh, đúng với lẽ phải, có ích lợi chung. Luôn luôn hành động trong 
sự tôn trọng hạnh phúc chung; tôn trọng lương tâm nghề nghiệp của 
mình; không làm tổn hại đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa vị, danh dự, 
và tính mạng của người khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng cách luôn tu 
tập mười nghiệp lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Chánh nghiệp còn 
có nghĩa là tránh những hành động tà vạy, sống thanh khiết, không làm 
gì tốn hại đến tha nhân, không trộm cắp, không tà dâm. Chánh mạng là 
sự mở rộng về luật của chánh nghiệp đối với sinh kế của Phật tử trong 
xã hội. Chánh mạng còn có nghĩa là tạo ra của cải tài sản bằng những 
phương cách thích đáng. Phật tử thuần thành không nên nhúng tay 
tham gia vào loại hành động hay lời nói tổn hại để mưu sinh, hoặc giả 
xúi giục khiến người khác làm và nói như vậy. Trí tuệ và hiểu biết của 
đạo Phật phải được thể hiện vào đời sống của chúng ta, thì đạo đó mới 
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được gọi là đạo Phật sống. Không ai trong chúng ta tránh được nghiệp 
quả; tuy nhiên, chúng ta có quyển lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn 
toàn tùy thuộc vào chúng ta. Nói cách khác, chọn cho mình một nghề 
để sống chân chánh là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì 
chúng ta đã gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có 
ngoại lệ; tuy nhiên, chúng ta có quyển cố gắng tu tập trong đời nầy để 
ít nhất cuộc sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh 
Mạng là một trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp 
khác là Chánh Ngữ và Chánh Nghiệp). Chánh mạng là làm việc hay 
có nghề nghiệp chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba 
việc làm tổn hại về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh mạng 
còn dạy cho chúng ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho 
người khác. Thay vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cảm thấy 
ưa thích thì chúng ta lại quan tâm đến tha nhân. Đức Phật dạy: “Có 
năm loại sinh kế mà người Phật tử không nên làm là buôn bán súc vật 
để làm thịt, buôn bán nô lệ, buôn bán vũ khí, độc dược, và các chất 
say như ma túy và rượu. Năm loại nghề nghiệp này người Phật tử 
không nên làm vì chúng góp phần làm cho xã hội băng hoại và vi 
phạm nguyên tắc tôn trọng sự sống và phúc lợi của người khác.” 
Ngược lại, người Phật tử nên sống bằng những nghề nghiệp lương 
thiện, không làm hại mình hại người. Phật tử chân chánh không mưu 
tìm hạnh phúc trên sự khổ đau của kẻ khác. Với hàng tu sĩ xuất gia, 
chánh mạng của cuộc sống đúng đắn là khất thực; làm việc hay làm 
thương mại là tà mệnh. Theo Kinh Hoa Nghiêm, chánh mạng là khí 
giới của Bồ Tát, vì xa rời tất cả tà mạng. Thiển giả an định nơi pháp 
nầy thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu 
của tất cả chúng sanh. Nói tóm lại, chánh mạng có nghĩa là mưu sinh ở 
mức không vi phạm những giá trị đạo đức căn bản. Chánh mạng là sự 
mở rộng về luật của chánh nghiệp đối với sinh kế của Phật tử trong xã 
hội. Chánh mạng còn có nghĩa là tạo ra của cải tài sản bằng những 
phương cách thích đáng. Phật tử thuần thành không nên nhúng tay 
tham gia vào loại hành động hay lời nói tổn hại để mưu sinh, hoặc giả 
xúi giục khiến người khác làm và nói như vậy. Chánh mạng là khí giới 
của Bồ Tát, vì xa rời tất cả tà mạng. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy 
thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của 
tất cả chúng sanh. 
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Thứ sáu là Chánh Tinh Tấn: Người tu tập tỉnh thức nên chuyên 
cần siêng năng làm lợi mình và lợi người. Chánh tỉnh tấn có nghĩa là 
chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người; không làm những 
việc bất chính như sát hại, gian xảo, đàng điếm, cờ bạc, ác độc và bỉ 
ổi, vân vân; ngược lại phải chú tâm làm những việc lành, tạo phước 
nghiệp. Chánh tin tấn còn có nghĩa là nỗ lực đúng có nghĩa là cố gắng 
không cho phát khởi những điều tà vạy, cố gắng vượt qua những tà vạy 
đang mắc phải, cố gắng làm nẩy nở những điều thiện lành chưa nẩy 
nở, cố gắng phát huy những điều thiện lành đã phát khởi. Chánh tỉnh 
tấn còn có nghĩa là vun bồi thiện nghiệp cùng lúc nhổ bỏ ác nghiệp. 
Khi tu tập chánh tinh tấn chúng ta cần phải thực hành với những tư duy 
của chúng ta. Nếu suy xét chúng ta sẽ thấy rằng những tư duy nầy 
không phải lúc nào cũng là thiện lành trong sáng. Đôi khi chúng chỉ là 
những tư duy bất thiện và ngu xuẩn, mặc dù không phải lúc nào chúng 
ta cũng bộc lộ chúng thành lời nói hay hành động. Như vậy, nếu chúng 
ta cứ để cho những tư duy nây khởi lên, đó là một dấu hiệu không tốt, 
vì khi một tư duy không thiện lành được phép tái diễn nhiều lần, nó sẽ 
thành thói quen. Vì thế, điều thiết yếu là phải nỗ lực không để cho 
những tư duy bất thiện nây tới gần, vì cho đến khi nào chúng ta thành 
công trong việc chế ngự chúng, những tư duy bất thiện nầy vẫn sẽ xâm 
chiếm tâm chúng ta. Không phải chỉ trong những giờ hành thiển chúng 
ta mới để ý đến tính chất vô cùng quan trọng của chánh tinh tấn. 
Chánh tinh tấn cần phải được thường xuyên tu tập bất cứ khi nào và 
bất cứ ở đâu có thể được. Trong mọi lời nói của chúng ta, mọi hành 
động của chúng ta và cách cư xử của chúng ta trong đời sống hằng 
ngày, chúng ta cần chánh tinh tấn để thực hiện những bổn phận của 
chúng ta một cách toàn hảo. Nếu chúng ta thiếu chánh tinh tấn hay đức 
tính nhiệt tâm tỉnh cần nầy, chúng ta có thể bị những trạng thái hôn 
trầm và lười biếng khuất phục, thì chắc chắn không thể nào chúng ta 
có thể tiến triển việc tu tập được. Chánh Tinh Tấn là một trong ba 
phần học của Thiển Định (hai phần học khác là Chánh Niệm và Chánh 
Định). Theo Phật giáo, chánh tinh tấn là trau đổi một thái độ tự tin của 
tâm, chú ý và tỉnh thức: Chánh tinh tấn là sự nỗ lực trau dồi thái độ tự 
tin đối với công việc hay đảm nhận và theo đuổi nhiệm vụ bằng nghị 
lực và ý chí thi hành nhiệm vụ ấy cho đến cùng. Để tiến bộ trên con 
đường đạo, chúng ta cần phải nỗ lực trong việc tu tập theo Chánh 
Pháp. Nhờ nhiệt tâm tinh cần chúng ta có thể làm cho những hành 
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động quấy ác ô nhiễm mà mình đã làm trước đây trở nên thanh tịnh, 
đồng thời ngăn ngừa những hành động này phát sinh trong tương lai. 
Lại nữa, tinh cần rất cần thiết để duy trì đức hạnh mà chúng ta đã tu 
tập. cũng như xây dựng những đức hạnh mới trong tương lai. Nhiệm vụ 
của chánh tin tấn là để cảnh giác và chặn đứng những tư duy không 
lành mạnh, đồng thời tu tập, thúc đẩy, duy trì những tư duy thiện và 
trong sáng đang sanh trong tâm hành giả. Khi chánh tinh tấn có mặt, 
hành giả sẽ có khả năng ngăn chận các tư tưởng tội lỗi và bất thiện 
chưa sanh; trấn áp tất cả những trạng thái xấu xa; loại bổ khi chúng 
vừa chớm khởi dậy; làm cho phát sanh và phát triển những tư tưởng 
thiện chưa sanh; và nuôi dưỡng và làm tăng trưởng những trạng thái 
tốt. 

Thứ bảy là Chánh Niệm: Người tu tập tỉnh thức nên chú tâm đúng 
và nên tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Chánh niệm là nhớ đúng, 
nghĩ đúng là giai đoạn thứ bảy trong Bát Thánh đạo. Nhìn vào hay 
quán vào thân tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có nghĩa là la mọi 
phân biệt mà niệm thực tính của chư pháp. Chánh niệm là nhớ đến 
những điều hay lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. 
Theo Bát Chánh Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm” và Thiển sẽ giúp 
hành giả có được Chánh Niệm. Nhờ Thiển mà chúng ta luôn tỉnh thức. 
Thật vậy, trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta nên luôn tỉnh thức về 
những điều chúng ta suy nghĩ, nói năng và hành động. Chúng ta phải 
tập trung tư tưởng vào mọi việc trước khi chúng ta có thể làm tốt được. 
Tỷ như, nếu chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ 
không bỏ sót những lời dạy của thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là 
ức niệm hay nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, 
nhớ ân cha mẹ thầy bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo 
vệ; nhớ ân chúng sanh để giúp đở trả đền; nhớ ân Phật Pháp Tăng để 
tinh tấn tu hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát 
cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng 
đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; 
tưởng niệm làm những điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại 
khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là 
tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ 
tham lam và buôn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc 
nào cũng tỉnh giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối 
tác bên ngoài. Chánh niệm có nghĩa là ý thức được những gì đang xảy 
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ra trong giờ phút hiện tại. Có nghĩa là phải biết được sự biến chuyển 
của mọi hiện tượng; khi đi thì mình ý thức được những cử động của 
thân thể; khi quán hơi thở, mình ý thức được cảm giác ra-vào nơi mũi 
hay lên-xuống nơi bụng; phải ý thức sự có mặt của tư tưởng hay cảm 
giác khi chúng khởi lên hay khi chúng biến mất. Chánh niệm sẽ đem 
lại cho tâm chúng ta sự thăng bằng và an tĩnh. Chánh niệm còn có khả 
năng giữ cho tâm được linh hoạt, để chúng ta có thể ngồi lại quan sát, 
theo dõi những hiện tượng đang xẩy ra như một vở tuồng chung quanh 
chúng ta. Chánh Niệm là một trong ba phần học của Thiền Định (hai 
phần học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý 
thức, hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình 
trạng tâm trí vẩn đục. Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai 
trò một sợi dây cương kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta 
không bao giờ tập trung hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập 
chánh niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm 
vào thức, và chú tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm 
là kiểm soát thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. 
Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho 
chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan 
trọng trong thiển định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan 
đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp 
chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm 
là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm vào: nơi thân tỉnh thức bằng 
cách thực tập tập trung vào hơi thở; nơi cảm thọ tỉnh thức bằng cách 
quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi hình thức của cảm thọ, vui, 
buồn, trung tính; nơi những hoạt động của tâm tỉnh thức bằng cách xem 
coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, hay tập 
trung; nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách quán sát bản chất vô thường 
của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp trước và luyến ái. Theo 
Phật giáo Nguyên Thủy, niệm được xem như là một sợi dây mạnh mẽ 
vì nó giữ một vai trò quan trọng trong cả hai loại thiển định là tịnh trú 
và biệt quán. Niệm là một cơ năng nào đó của tâm và vì vậy, nó là 
một yếu tố của tâm hay một tâm sở. Không có niệm, một tâm sở tối 
quan trọng, chúng ta không có khả năng nhận ra bất cứ thứ gì, không 
thể hay biết đầy đủ các tác phong của chính mình. Được gọi là chánh 
niệm, vì nó vừa tránh chú tâm sai lạc, mà cũng vừa tránh cho tâm để ý 
vào những điều bất thiện, và đàng khác nó hướng dẫn tâm của hành 
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giả trên con đường chân chánh, trong sạch và giải thoát mọi phiển 
trược. Chánh niệm làm bén nhạy khả năng quan sát của hành giả, và 
hỗ trợ chánh tư duy và chánh kiến. Hiểu biết và suy tư được có trật tự 
cũng nhờ chánh niệm. Trong hai kinh Niệm Xứ và Nhập Tức Xuất Tức 
Niệm, Đức Phật dạy rõ ràng làm cách nào một hành giả có thể hay 
biết luồng tư tưởng của mình, tỉnh giác theo dõi, ghi nhận và quan sát 
từng ý nghĩ của chính mình, từ tốt cũng như xấu. Cả hai bài kinh đều 
cảnh giác chúng ta không nên xao lãng và mơ mộng, cũng như thúc hối 
chúng ta nên luôn canh chừng và luôn giữ tâm chánh niệm. Kỳ thật, 
một hành giả chuyên cần tu niệm sẽ ghi nhận rằng chính nhờ sự kiện 
đọc lại kinh điển sẽ làm cho chúng ta tỉnh giác hơn, quyết tâm hơn, và 
thận trọng chú niệm nhiều hơn. Khỏi nói ai trong chúng ta cũng biết 
rằng chánh niệm là một đức độ mà không ai có thể xem thường được. 
Như vậy việc tu tập chánh niệm thật là thiết yếu trong thời buổi hỗn 
tạp mà chúng ta đang sống đây trong khi rất nhiều người phải gánh 
chịu khổ đau vì tâm trí mất thăng bằng. Chánh niệm là một phương 
tiện mang lại tịnh trụ, làm thăng tiến chánh kiến và chánh mạng. 
Chánh niệm là một yếu tố tối cần thiết cho những hành động của 
chúng ta trong đời sống hằng ngày cũng như cho tâm linh. 

Thứ tám là Chánh Định: Chánh định là tập trung tư tưởng đúng là 
tập trung vào việc từ bỏ những điều bất thiện và tập trung tinh thần 
được hoàn tất trong bốn giai đoạn thiển định. Chánh định còn có nghĩa 
là tập trung tư tưởng vào một vấn đề gì để thấy cho rõ ràng, đúng với 
chân lý, có lợi ích cho mình và cho người. Chánh định có nghĩa là 
chúng ta phải giữ cho tâm mình định tỉnh để thấy rõ bản chất thật của 
vạn hữu. Thực tập chánh định có thể làm cho chúng trở thành một con 
người hiểu biết và hạnh phúc hơn. Chánh định đòi hỏi hành giả phải tu 
tập những bước vừa kể trên. Trừ phi nào mình có chánh định, để tâm 
có thể an trụ nhất điểm mà không bị lôi cuốn hay làm cho lo ra bởi sự 
buông thả hay kích thích, chừng đó mình mới có thể đi vào thiển định 
đòi hỏi sự tập trung mãnh liệt. Tu tập Định trong Thiền hay tập chú 
tâm trong Thiền định. Trong khi hành thiển chúng ta thường nghĩ rằng 
sự Ổn ào, tiếng xe chạy, tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là những 
chướng ngại đến quấy nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong 
khi chúng ta đang cần sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ 
chính chúng ta là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt 
động theo đường lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng 
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bằng những ý tưởng sai lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài 
chúng ta. Chúng ta cũng bị dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên 
lặng, muốn không bị quấy nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng có cái gì 
quấy nhiễu chúng ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu 
chúng. Hãy nhìn cuộc đời như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi 
tập được cách nầy thì chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi 
kinh nghiệm của chúng ta đều làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu 
biết. Một cái tâm thiếu huấn luyện thường chứa đầy lo âu phiển muộn. 
Bởi thế chỉ một chút yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho 
chúng ta dính mắc vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh 
trong thiển. Có đôi lúc chúng ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham 
sân si, nhưng sau đó chúng ta lại thấy bị chúng tràn ngập. Thật vậy, 
tham đắm vào sự an tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi 
vì khi dao động, ít ra chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi 
đó chúng ta rất hài lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi 
trong đó. Đó chính là lý do khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong 
hành thiển. Vì vậy, khi đạt được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, đừng dính 
mắc vào chúng. Dù hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng 
ta cũng phải nhìn chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. 
hành thiển nhưng đừng mong cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ 
mức độ tiến bộ nào. Chỉ cần biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và 
nếu có an tịnh thì mức độ của nó nhiều hay ít mà thôi. Làm được như 
vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên 
cố thì trí tuệ mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng 
phát sanh do sự bật đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, 
nhưng không nên phí thì giờ với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là 
cái chén trống không, trí tuệ là thực phẩm đựng trong cái chén ấy. 
Đừng dính mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại chú thuật. 
Phải hiểu mục tiêu của nó. nếu chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng 
ta dễ chú tâm thì niệm Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật 
là cứu cánh trong việc tu hành. Chánh định là sự an định vững chắc của 
tâm có thể so sánh với ngọn đèn cháy sáng không dao động ở nơi kín 
gió. Chính sự tập trung đã làm cho tâm an trú và khiến cho nó không bị 
dao động, xáo trộn. Việc thực hành định tâm (samadhi) đúng đắn sẽ 
duy trì tâm và các tâm sở ở trạng thái quân bình. Hành giả có thể phải 
đương đầu với rất nhiều chướng ngại của tinh thần, nhưng với sự hỗ trợ 
của chánh tinh tấn và chánh niệm, tâm định vững vàng có khả năng 
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đẩy lùi những chướng ngại, những tham dục đang khuấy động tâm của 
vị hành giả. Tâm định vững chắc không bị các pháp trần làm cho xao 
lãng, vì nó đã chế ngự được năm triển cái. Chánh Định là một trong ba 
phần học của Thiển Định (hai phần khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh 
Niệm). Chánh định là tập trung tâm vào một đối tượng. Chánh định 
tiến bộ từ từ đến trạng thái tâm an trú nhờ vào Chánh Tinh Tấn và 
Chánh Niệm. Chánh định còn có thể giúp chúng ta tiến sâu vào sự 
nhất tâm cao hơn, hay những tầng thiển (sắc giới và vô sắc giới). Trong 
kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: Bát Chánh Đạo là đạo thù thắng hơn các 
đạo. Tứ đế là lý thù thắng hơn các lý. Ly dục là pháp thù thắng hơn 
các pháp. Cụ nhãn là bậc thù thắng hơn các bậc Thánh hiền (273). Chỉ 
có con đường nây, chẳng còn con đường nào khác có thể làm cho tri 
kiến các ngươi thanh tịnh. Các ngươi thuận làm theo, thì bọn ma bị rối 
loạn (274). Các ngươi thuận tu theo Chánh đạo trên này, thì khổ não sẽ 
dứt hết, và biết rằng Đạo ta nói có sức trừ diệt chông gay (275). Thận 
trọng lời nói, kêm chế ý nghĩ, thân không làm ác, ba nghiệp thanh tịnh, 
là được Đạo Thánh Nhơn. 


Advancing to the Buddhahood 
Through Cultivating the Noble Eighffold Path 


The Noble Eightfold Path 1s the fourth Noble Truth ¡in the Four 
Noble Truths that can help us prevent problems or deal with any 
problems we may come across 1n our daily life. This 1s the path that 
leads to the end of sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are on 
the way to less suffering and more happiness. The eight right (correcf) 
ways. The path leading to release from suffering, the goal of the third 
in the four noble truths. These are eight In the 37 bodhi ways to 
enlightenment. Practicing the Noble Eight-fold Path can bring about 
real advantages such as Improvement of personal conditions. It 1s due 
to the elimination of all evil thoughts, words, and actions that we may 
commit In our daily life, and to the continuing practice of charitable 
work; Iimprovement of living conditions. lf everyone practiced this 
noble path, the world we are living now would be devoid of all 
miserles and sufferings caused by hatred, strugsle, and war between 
men and men, countries and countrles, or peoples and peoples. Peace 
would reign forever on earth. Besides, to cultivate the Eightfold Noble 
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Path also means to practice meditation to attain of enlightenment or 
Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path Is the first basic condition 
for attainng Bodhi Consciousness that 1s untarnished while Alaya 
Consciousness 1s still defiled. The eightfold noble path consists In riehf 
view, righ† thinking, righf speech, righf action, righf living, righf 
endeavor, right memory, and rightf meditaion. Right view means to 
abandon a self-centered way of looking at things and to have a ripht 
view of the Buddha, that 1s “Nothing has 1s own self; everything exIsts 
due to temporary combination. If this exists, the other exists; If this 
ceases to exist, the other is in no way to be able to exist.” Right 
thinking means not to include toward a self-centered attitude toward 
things but to think of things rightly. Right view teaches us to abandon 
the three evils of the mind such as coveteousness, resentment, and evIl- 
mindedness; and to think of things riphtly, with as generous a mind as 
the Buddha: not to have greedy mind (coveteousness) or not to think 
only of one”s own gain; not to have the angry mind (resentment) or not 
to get angry when things do not turn out as one wishes; not to have the 
evil mind (evil-mindedness). Right speech teaches us to use right words 
1n our daily lives and to avoid the four evils of the mouth such as not to 
lie (to use false language), not to speak with a double tongue, not to 
commIt i1ll-speaking, and not to use improper language (careless 
language). Right action means dally conduct 1n accordance with the 
precepts of the Buddha. It 1s to say one must refrain from the three 
evils of the body that hinder right action such as needless killing, 
stealing, and committing adultery or other sexual misconduct. Right 
living means to gain food, clothing, shlter, and other necessities of life 
in a ripht way. Right living teaches us not to earn our livelihood 
through work that makes trouble for others or through a career useless 
to socIety, but to live on a Justifiable income that we can obtain through 
right work and a vocation useful to others. Right endeavor means to 
engage constantly 1n right conduct without being 1dle or deviating from 
the right way, avoid such wrongs as the three evils of the mind, the 
evils of the mouth, and the three evils of the body. Right memory 
means to practice with a right mind as the Buddha did, that 1s, we must 
address ourselves to all things In the universe with a fair and right 
mind. And finally, right meditation means not to be agitated by any 
change of external cIrcumstances. 
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Fữst, Right Understanding: Practtloners of mindfulness should try 
to understand the natural laws which govern our everyday life. Right 
understanding or right view 1s viewing things obJectively; seeing them 
and reporting them exactly as they are without being influenced by 
prejudice or emotion. Right view helps differentiate the true from the 
false, and determines the true religious path for attaining liberation. 
Right understanding means to understand the natural laws which 
øovern our everyday life. One of the most Important of these 1s the law 
of karma, the law of cause and effect, every action brings a certain 
result, without any exception. There 1s no such “no wholesome nor 
unwholesome” in Buddhism. Buddhist practitioners should always 
remember that whenever we act with greed, hatred, or delusion, paIn 
and suffering come back to us. On the contrary, when our actions are 
motivated by generosity, love or wIsdom, the results are happiness and 
peace. Devout Buddhists should always have a mindful mind to 
skilfully integrate the understanding of the law of karma 1nto our lives. 
Right understanding also means profoundly and subtly understand our 
true nature. In Buddhism, right understanding means the understanding 
Of suffering or the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, 
IfS ariSing, 1fs cessatlon and the path leading to 1s cessation. Right 
Understanding or Right View 1s one of the two trainings in Wisdom 
(the other training 1s Right Thought). Right understanding can be said to 
mean seeing things as they really are, or understanding the real truth 
about things, rather than simply seeing them as they appear to be. 
According to Buddhist point of view, 1t means Insight, penetratIve 
understanding, or seeing beneath the surface of things, etc., under the 
lens of the Four Noble Truths, Interdependent origination, 
1mpermanence, Impersonality, and so forth. Right understanding can be 
acquired by ourselves or by acquiring the truths that are shown by 
others. The process of acquiring right understanding must follow the 
following order: first we must observe obJectively the facts which we 
are presented, then consider theIr significance. Ït 1s to say first to study 
and then to consider and examine them, and finally attaining right 
understanding through contemplation. At this point, the two types of 
understanding, either by ourselves or throuph others, become 
indistinguishable. To summarize, the process of acquiring ripht 
understanding are as follows: to observe and to study, to examine 
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I1ntellectually what we have observed and studied, to contemplate what 
we have examined. In short, in Buddhism, Right Understanding means 
the understanding of the four noble truths: the truths of suffering and 1ts 
causes perpetuate cyclic existence, the truths of cessation and the path 
are the way to liberation. Through Right understanding and right 
thought we eliminate greed, anger and ignorance: Throuph right view 
and right thinking we can eliminate greed, anger, and Iignorance. The 
mind supported by wisdom will bring forth the Right Understanding 
which help us wholly and entirely free from the Intoxicatlon oŸ sense 
desire (kama), from becoming (bhava), wrong views (ditthi) and 
Ipgnorance (aviJJa). Right view also can refer to Insipht Into the nature 
of the Dharma Body of the Buddha. Right view refers to your manner 
Of regarding something, your mental outlook and your opinions, not to 
what you view with your eyes. Right understanding 1s of the highest 
1mportance of the Eighfold Noble Path, for the remaining seven factors 
of the path are guided by If. Ít ensures that right thoughts are held and 1t 
co-ordinates Ideas; when as a result thoughts and ideas become clear 
and wholesome, man”s speech and action are also brought into proper 
relation. It 1s through right understanding that one gives up harmful or 
profitless effort and cultivates right effort which aids the development 
Of ripght mindfulness. Right effort and right mindfulness guided by right 
understanding brng about rph( concentraton. Thus, right 
understanding, which 1s the main spring In the Eightfold Noble Path, 
causes other factors of the co-ordinate system to move 1n prOper 
relation. In Buddhism, right understanding means the understanding of 
suffering or the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, Ifs 
arising, 1ís cessaton and the path leading to 1fs cessation. Right 
understanding, right views, or knowledge of the four noble truth. This 
understanding 1s the highest wisdom which sees the Ultimate Reality. 
That 1s to say to see things as they are. Understanding the four noble 
truths, the first of the eightfold noble path. Correct views refer to 
accepting certain key Buddhist concepts such as the four noble truths 
(arya-satya), dependent arising (pratiya-samutpada), karma, efc., as 
well as to eliminating wrong views. Correct or Right View or Perfect 
View, freedom from the common delusion. Ủnderstanding correctly of 
the four noble truths of suffering, of the origin of suffering, of the 
extInction of suffering, and of the path leading to the extinction of 
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suffering. Understand correctly on the non-ego of existence 
(nonindividuality of existence). Right understanding means to have a 
correct understanding of oneself and the world. Although we may have 
Our own view of the world, 1t may not always be right. If we understand 
things as they really are, we would be able to live a happier and more 
meaningful life. For example, students who understand that If 1s to theIr 
own benefit to learn would work hard to learn more and do better. 
When they do well, everyone wIll be happy, Iincluding their parents and 
teachers. Ripht Understanding also means understanding thoroughly 
and correctly the four noble truths and having penetrative Insipht Into 
reality. Mundane right understanding means an ordinary worldling”s 
knowledge of the efficacy of moral causation or of actions and thetr 
results. Therefore, mundane right understanding means the knowledge 
that accords with the Four Noble Truths. This 1s called mundane 
because the understanding 1s not yet free from taints. This may be 
called “knowing accordingly.” According to Dr. K. Sri. Dhammananda 
in the Gems of Buddhism Wisdom, there are two sorts of ripht 
understanding: An accumulated memory and a real deep 
understanding. An accumulated of memory, an Intellectual sraspIing of 
a subJect according to certain given data. Real deep understanding, a 
penetration or an ¡ntellectual seeing a thing In Ifs true nature, without 
name and external label. This penetration 1s possible only when the 
mind is free from all impuriies and is fully developed through 
meditation. Buddhist practitioners should develop right understanding 
by seeing Iimpermanence, suffering, and not-self in everything, which 
leads to detachment and loss infatuation. Detachment 1s not aversion. 
An aversion to something we once liked 1s temporary, and the craving 
for It will return. Practitioners do not seek for a life of pleasure, but to 
find peace. Peace 1s within oneself, to be found in the same place as 
agifatlon and suffering. It 1s not found In a forest or on a hilltop, nor 1s 1t 
gIiven by a teacher. Practitioners meditate to Invesfigafe suffering, see 
1fs causes, and put an end to them right at the very moment, rather 
dealing with their effects later on. Right Understanding, In the ultimate 
sense, 1s to understand life as 1t really 1s. For this, one needs a clear 
comprehension of the Four Noble Truths, namely: the Truth of 
Suffering or Unsatisfactoriness, the Arising of Suffering, the Cessation 
of Suffering, and the Path leading to the Cessation of Suffering. Right 
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understanding means to understand things as they really are and not as 
they appear to be. It 1s Important to realize that right understanding In 
Buddhism has a specilal meaning which differs from that popularly 
aftributed to 1t. In Buddhism, right understanding 1s the applicatilon of 
1nsight to the five aggregates of clinging, and understanding their true 
nature, that 1s understanding oneself. It 1s self-examination and self- 
observation. Right understanding 1s the understanding of suffering or 
the unsatisfactory nature of all phenomenal existence, 1s arising, 1s 
cessation, and the path leading to 1ts cessation. Right understanding 1s 
of the highest Important in the Eightfold Noble Path, for the remaining 
seven factors of the path are guided by it. It ensures that right thoughfs 
are held and 1t co-operates Ideas; when as a result thoughts and ideas 
become clear and wholesome, man”s speech and action are also 
brought Into proper relation. Moreover, it 1s through right understanding 
that one gives up harmful or profitless effort and cultivates right effort 
which aids the development of right mindfulness. Right effort and right 
mindfIllness guided by righ( understanding bring about  ripht 
concentration. Thus, right understanding, which 1s the main spring In 
Buddhism, causes the other limbs of the co-ordinate system to move 1n 
proper relation. There are two conditions that are conducive to right 
understanding: Hearing from others that 1s hearing the Correct Law 
(Saddhamma) from others (Paratoghosa), and systematic attention or 
WIS€ attention (YonIso-manasikara). The first condition 1s external, that 
1s, What we get from outside, while the second 1s Internal, what we 
cultivate (manasikara literally means doing-in-the-mind). What we 
hear gives us food for thought and guides us In forming our own views. 
li 1s, therefore, necessary to listen, but only to that which 1s conducIve 
to ripht understanding and to avoid all the harmful and unwholesome 
utterances of others which prevent straight thinking. The second 
condifion, systematic attention, 1s more difficult to cultivate, because 1t 
enfails constant awareness of the things that one meets with In 
everyday life. The word “Yoniso-manasikara` which 1s offen used In 
the discourses Is most Iimportant, for 1t enables one to see things 
deeply. “Yoniso' literally means by-way-of-womb Instead of only on 
the surface. Metaphorically, therefore, 1t 1s “radical” or “reasoned 
aftention'ˆ. These two conditions, learning and systematic attention, 
together help to develop right understanding. One who seeks truth 1s 


164 


not satisfied with surface knowledge, with the mere external 
appearance of things, but wants to dịg deep and see what 1s beyond the 
reach of naked eye. That 1s the sort of search encouraged in Buddhism, 
for 1t leads to ripht understanding. The man of analysis states a thing 
after resolving 1t Into 1fs various qualitles, which he puts In proper 
order, making everything plain. He does not state things unitarily, 
looking at them as a whole, but divides them up according to their 
outstanding features so that the conventional and the highest truth can 
be understood unmixed. The Buddha was discriminative and analytical 
to the hipghest degree. As a sclentist resolves a limb Into tissues and the 
{issues into cells, the Buddha analyzed all component and conditioned 
things Into their fundamenfal elements, right down to their ultimates, 
and condemned shallow thinking, unsystematic attention, which tends 
to make man muddle-headed and hinders the investigation of the true 
nature of things. It 1s through right understanding that one sees cause 
and effect, the arising and ceasing of all conditioned things. The truth 
of the Dhamma can be only grasped in that way, and not through blind 
belief, wrong view, speculaton or even by abstract philosophy. 
According to the Anguttara NÑikaya, the Buddha says: “Phis Dhamma 1S 
for the wise and not for the unwise.” The Nikaya also explains the 
ways and means of attaining wisdom by sfages and avoiding false 
views. Right understanding permeates the entire teaching, pervades 
every part and aspect of the Dhamma and functions as the key-note of 
Buddhism. Due to lack of right understanding, the ordinary man 1s blind 
to the true nature of life and falls to see the universal fact of life, 
suffering or unsatisfactoriness. He does not even try to grasp these 
facts, but hastily considers the doctrine as pessimism. It 1s natural 
perhaps, for beings engrossed In mundane pleasures, beings who crave 
more and more for gratification of the senses and hate pain, to resent 
the very Idea of suffering and turn their back on it. They do not, 
however, realize that even as they condemn the Idea of suffering and 
adhere to their own convenIent and optimistic view of things, they are 
still being oppressed by the ever recurring unsatisfactory nature of life. 
Second, Right Thoughí: Buddhist practitioners should be free from 
sensual desire, 1Ïl-will, and cruelty. Right thought means thoughts that 
are free from sensual destre, ¡ll-will, and cruelty. Thoughts free from 
1ll-will means thoughts that are free from anger, for when anger 1s 


165 


burning In the mind, both us and people around us will suffer. Right 
thoughts ¡Includes thoughts of renunciaton, good will, and of 
compassion, or non-harm. These thoughts are to be cultivated and 
extended towards all living beings regardless of race, caste, clan, or 
creed. As they embrace all that breathes there are no compromising 
limitatons. Right thought means that our reflection must be consistent 
with common sense, useful both to others and ourselves. We must 
Strive fo correct our faults, or change our wicked opinions. While 
meditating on the noble formula of “Precept, Concentration, and 
Wisdom,” we must realize that “ignorance” 1s the main cause of 
suffering, the root of all wicked acts; therefore, we must look for a way 
to get rid of suffering for us and for others. ÀA mind free from sensual 
lust, 1ll-will and cruelty. Right thought means resolve In favour of 
renunciation, øgoodwIll and nonharming of sentient beings. Through 
medifation, we can recognIze anger and let it go. At that time, the mind 
becomes light and easy, expressing 1s natural loving-kindness. Also 
through medifation, we can recognize cruelty and let it go. At that time, 
we wIll have the mind of understanding the suffering of others and 
wanting to alleviate 1t. Right thought means to think in the right way. 
Those who harbor thoughts of greed and anger will easily get Into 
trouble. But If we think correctly, we would end up doing the right 
things. For example, If students harbor the right thoughts, they will 
know that beiIng lazy may make them fail in exams. This would mean 
spending another year doing the same things. So they would decide to 
work hard rather to pass all exams. Having only thoughts which are 
unselfish. Thus, right thought means freedom from mental attachments, 
to have renounced thoughts of hatred and harm. Right thought also 
means the purification of the mind so that one no longer has any 
polluted thinking. Correct Intention or rph( thinking I1nvolves 
cultivating a proper orlenfation, that 1s, a mental attitude that aims at 
following the Buddhist path to awakening (Bodhi). Right Thought 1s 
one of the two trainings in Wisdom (the other training 1s Right View or 
Right Understanding). Right thought or ripht thinking means avoiding 
attachment and aversion. According to Buddhism, the causes of 
suffering and afflictions are said to be Ignorance, attachment, and 
aversion. When right understanding removes Ignorance, ripht thought 
removes atfachment and aversion; therefore, right understanding and 
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right thought remove the causes of suffering. To remove attachment 
and greed we must cultivate renunciation, while to remove aversion 
and anger we must cultivate love and compassion. Renunciation 1s 
developed by contemplating the unsatisfactory nature of existence, 
especially the unsatisfactory nature of pleasures of the senses, for 
pleasures of the sens are likened to salt water, the more we drink, the 
more we feel thirsty. Through understanding the unsatisfactory nature 
of existence and recognizing the undesirable consequences of 
pleasures of the senses, we can easily cultivate renunciaton and 
detachment. To develop love and compassion through recognIzing the 
essential equality of all living beings. Like human beings, all other 
beinngs fear death and tremble at the Idea of punishment. 
Understanding this, we should not Kill other beings or cause them to be 
kiled. Like human beings, all other beings desire life and happiness. 
Understanding this, we should not place ourselves above others or 
regard ourselves any differently from the way we regard others. Right 
thought means the thoughts of non-attachment, benevolence and non- 
harmfulness. On a deeper level, Right Thought refers to the mind that 
subtly analyzes Emptiness, thus leading us to perceIve 1t directly. 
Thứrd, Right Speech: PracHtloners oŸ mindfulness should not speak 
what 1s untrue. Right speech means not speaking what 1s unfrue, or 
using slanderous, abusive or harsh language; rather, speaking words 
which are honest and helpful, creating a vibratlon of peace and 
harmony. Right speech Implies sincere, sound, impartial, direct, not 
distorting, cautious, affable, harmless, useful words and discourses. 
Avoidance of lying, slander and gossip (false and idle talk), or 
abstaining from lying, tale-bearing, harsh words, and foolish babble. 
Right speech 1s one of the methods that can help us to live In harmony 
with other people and the world. Correct or Right Speech or Perfect 
Speech 1s one of the three higher trainings In Ethics (two other trainings 
are Right Action and Right Livelihood). Speech can Influence millions 
of people. It 1s said that a harsh word can wound more deeply than a 
weapon, whereas a genfle word can change the heart and mind of even 
the most hardened criminal. Therefore, right speech Implies respect for 
truth and respect for the well being of others. Right speech begins with 
avoiding four destructive actions of speech: lying, divisive words, harsh 
words and idle talk. Right speech means abstention from lying, slander, 
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harsh or abusive language, and idle chatter. Right speech means 
always speak truthfully, pleasantly, and non-belligerently. Right 
speech means to avoid lying, tale telling, øossiping, backbiting, idle 
talk and harsh words. Harsh words can wound more deeply than 
weapons, while genfle words can change the heart of a hardened 
criminal. This shows the effect on others In the way we speak. The 
Buddha said: “Pleasant speech 1s as sweet as honey; truthful speech 
like a flower; and wrong speech 1s unwholesome like filth.” Therefore, 
we should speak words that are truthful, meaningful and with good wIll. 
Right speech also means abstaining from backbiting slander and talk 
that may bring about hatred, enmity, disunity and disharmony among 
individuals or groups of people. Right speech include the followings: 
abstaining from lying, abstaining from abuse and idle talk, abstaining 
from harsh, rude, impolite, maliclous language, and abstaining from 
careless words. On the confrary, a person who has right speech does 
speak the followings: to speak the truth; to utilize words that are soft, 
friendly and benevolent; to utilize words that are pleasant, gentle, 
meaningful and useful; to speak at the right time and place. lÝ not 
necessary, or IÝ one cannot say something useful, the Buddha advised 
people to keep silent. This 1s a noble silence. Not only that, devout 
Buddhists should always try to communicate in a way pleasing to 
others. Rather than venting our anger or frustrafon onto another, 
devout Buddhists should think about effective ways to communicate 
our needs and feelings to them. Besides, Right Speech also means to 
sincerely make an effort to notice and comment upon others” good 
qualities and achievemehts, or to console people 1n time oŸ grIef, or to 
teach people Dharma. Speech 1s a powerful tool to influence others and 
1Í we use it wisely, many people wIll benefit. Speech can Influence 
millions of people. It is said that a harsh word can wound more deeply 
than a weapon, whereas a gentle word can change the heart and mind 
of even the most hardened criminal. Therefore, ripht speech 1mplies 
respect for truth and respect for the well being of others. Ït 1s to say 
right speech means the avoidance of lying, backbiting or slander, harsh 
speech and ¡dle talk. 

Fourth, Righf Acfion: Practitioners of mindfulness should choose a 
right way to do things for ourselves. Right action means to choose a 
right way to do things for ourselves, not killing, not inflicting pain and 
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afflicions on others, not stealing, not taking what 1s not Ours, not 
committing sexual misconduct, and not causing suffering to others out 
of greed or desire for pleasant sensations. Right action Involves action 
beneficial to both others and ourselves. We must always act for the 
happiness of the commumity, conforming to our sense of duty, without 
any ulterior motive for damaging others” Interests, OccupatIons, 
positlons, honors, or lives. We must also keep strict control of our 
"“action, speech, and mind,” carrying out ten meritorIous actions and 
avoiding ten evil ones. Right action also means to absfain from 1nJuring 
living beings, from stealing and from unlawful sexual Intercourse. No 
one among us can avoid our past karma; however, we have the right to 
choose the ripght way to do things for ourselves. To say this so we can 
understand that we have to reap what we sowed In the past; however, 
we have the right to try to cultivate to have a more peaceful life in the 
present time. Right action 1s one of the three higher trainings in Ethics 
(two other trainings are Right Speech and Right Livelihood). Right 
action Implies respect for life, respect for property, and respect for 
personal relationships. Respect for life means not to Kill or tell others to 
KiIH living beings, respect for property means not to steal or tell others 
to steal, respect for personal relatlonships means to avoid sexual 
misconduct (avoid adultery). Right action means acting properly. Right 
action can help us avoid creating the three desfructive actions of the 
body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right action 
teaches us to be aware of the effecfs of our actions on others. QÔnce we 
possess Right Action, Iinstead of doing whatever pleases us at the 
moment, we”ll be considerate of others, and of course, automatically 
our relaftlonships will improve and others will be happler In our 
company. Right Action also Iincludes giving old people a hand in theIr 
house work, helping storm and flood victims, and rescuing people from 
danger, and so on. 

Fựth, Right Livelihood: Practttloners of mindfulness should choose 
a ripht career for ourselves. Right livelihood means to choose a right 
career for ourselves, which 1s not harmful to others; not having work 
which involves killing, stealing or dishonesty. Right livelihood also 
means to lead a decent and honest life. We must keep from exploiting 
Or mistreating others or sponging on them. Do not be superstitIous; do 
not actf as a go-between to take profit. Right Livelihood also means that 
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to earn a living In an approprlate way. Devout Buddhists should not 
engage In any of the physical or verbal negative actions fo earn a 
living, nor should we cause others to do so. Right action involves action 
beneficial to both others and ourselves. We must always act for the 
happIness of the community, conforming to our sense of duty, without 
any ulterior motive for damaging others” Interests, OccupafIons, 
positlons, honors, or lives. We must also keep strict control of our 
"“action, speech, and mind,” carrying out ten meritorIous actions and 
avoiding ten evil ones. Right action also means to abstain from 1nJuring 
living beings, from stealing and from unlawful sexual Intercourse. 
Perfect conduct also means avoidance of actions that conflict with 
moral discipline. Right livelihood means earning a living In a way that 
does not violate basic moral values. Right livelihood 1s an extension of 
the rules of right action to our roles as breadwinners In soclety. Right 
Livelihood also means that to earn a living In an approprlate way. 
Devout Buddhists should not engage In any of the physical or verbal 
negafive actlons to earn a living, nor should we cause others to do so. 
Wisdom and understanding in Buddhism must be Integrated Into our 
lives, then Buddhism can be called a living Buddhism. No one among 
us can avoid our past karma; however, we have the right to choose a 
right career for ourselves because 1t Is very much within our freedom. 
To say this so we can understand that we have to reap what we sowed 
in the past; however, we have the ripht to try to cultivate to have a 
more peaceful life in the present time. Right livelihood 1s one of the 
three higher trainings 1n Ethics (two other trainings are Right Speech 
and Right Action). Right livelihood means to have a right work or a 
right occupation that can help us avoid creating the three destructive 
actions of the body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right 
livelihood teaches us to be aware of the effects of our actions on 
others. Once we possess Right Action, Instead of doing whatever 
pleases us at the moment, we”ll be considerate of others. The Buddha 
taught: “There are five kinds of livelihood that are discouraged for 
Buddhists: trading In animals for food (selling animals for slaughter), 
slaves (dealing 1n slaves), arms (selling arms and lethal weapons$), 
pOoIsons, and I1ntoxIcants (drugs and alcohol, selling intoxicating and/or 
polsonous drinks). These five are not recommended because they 
contribute to the destruction of society and violate the values of respect 


170 


for life and for the welfare of others.” Right Livelihood 1s an extension 
of the rules of right action to our roles as breadwinners In socIety. In 
the contrary, Buddhists should live by an honest profession that 1s Íree 
from harm to self and others. Devout Buddhists do not seek happiness 
by making others unhappy. For a monk or nun, the right livelihood 1s to 
beg for food; to work for a living or to do worldly business 1s an 
Improper life. According to the Adornment Sutra, right livelihood 1s a 
weapon of enlightenng beings, leading away from all: wrong 
livelihood. Buddhist practitioners who abide by these can annihilate the 
afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all sentient 
beings In the long night of Ignorance. In short, right livelihood means 
earning a living in a way that does not violate basic moral values. Right 
livelihood 1s an extension of the rules of ripht action to our roles as 
breadwinners In society. Right Livelihood also means that to earn a 
living in an appropriate way. Devout Buddhists should not engage In 
any of the physical or verbal negative actions to earn a living, nor 
should we cause others to do so. Right livelihood 1s a weapon of 
enliphtenng beings, leading away from all wrong livelihood. 
Enlightening Beings who abide by these can annihilate the afflictions, 
bondage, and compulsion accumulated by all sentient beings In the 
long night of ignorance. For lay people, right conduct means getting rid 
of all improper action; right action also means to abstain from 1nJuring 
living beings, to dwell In purify, to abstain from stealing and from 
unlawful sexual intercourse. Right conduct also means avoidance of 
actions that conflict with moral discipline. “Correct actions” entalls 
adhering to the rules outlined in the Pratimoksa that 1s trying to adhere 
to the five or ten lay precepts. Devout Buddhists should not to do or 
should avoid taking life, taking what 1s not gIven, 1nvolving In carnal 
indulgence or 1llicit sexual indulgence. On the contrary, Buddhists 
should cultivate compassion, take only things that are gIven, live pure 
and chaste. 

Sixth, Right FjJƒort: Practtloners of mindfulness should be always 
hard-working, helpful to others and ourselves. Right effort means we 
must be always hard-working, helpful to others and ourselves. Do not 
KiIH, cheat, or lead a wanfon, gamble life. On the contrary, always try to 
perform good deeds for having good karma. Correct (Right or Perfect) 
Zeal or Effort or Energy also means to try to avoid the arising of evIl, 
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demeritorious things have not yet arisen. Try to overcome the evIl, 
demeritorious things that have already arisen. At the same time, try tO 
produce meritorious things that have not yet arisen and try to maintain 
the meritorlous things that have already arisen and not let them 
disappear, but to bring them to growth, to maturify and to the full 
perfection of development. Right effort also means cultivation of what 
IS karmically wholesome and avoidance of what 1s karmically 
unwholesome. When developing right effort we must be sincere about 
our thoughts. IÝ we analyze them we will find that our thoughts are not 
always good and wholesome. At times they are unwholesome and 
foolish, though we may not always express them In words and actions 
or both. Now 1f we allow such thoughts to rise repeatedly, 1t is a bad 
sign, for when an unhealthy thought 1s allowed to recur again and 
agann, 1t tends to become a habit. lt 1s, therefore, essential to make a 
real effort to keep unwholesome thoughts away from us. Ủntil we 
succeed ¡In stopping them to rise 1n our mind, unhealthy thoughts wIll 
always be taking possesslon of our mind. It is not only during the time 
of meditation that we need to cultivate our right effort. Right effort 
should be cultivated always whenever possible. In all our speech, 
actions and behavior, In our daily life, we need right effort to perform 
our duties wholeheartedly and successfully. If we lack right effort and 
gIve in to sÏoth and indolence, we can not proceed with our cultivation. 
Right effort Is one of the three trainings in medifation (two other 
trainings are Right Mindfulness and Right Concenfration). Right effort 
means cultivating a confident attitude toward our undertakings, takIing 
up and pursuing our task with energy and a will to carry them through 
to the end. In Buddhism, right effort means cultivating a confident 
attitude of mind, being attentive and aware. To progress on the path, 
we need to put our energy Into Dharma practice. With enthusiastic 
efforf, we can purIfy negative actions already done to prevent doIng 
new ones In the future. In addition, effort also 1s necessary to maintain 
the virtuous sfates weˆve already generated, as well as to induce new 
ones in the future. When right effort 1s present, practitioners wIll be 
able to prevent the arising of evil and unwholesome thoughts that have 
not yet arisen; to supress the rising of evil states; to eradicate (discard) 
those which have arisen; to produce and develop wholesome thoughts 
not yet arisen; and to stmulate øood states, and to perfect those which 
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have come Into being (to promote and mainfain the good thoughts 
already present). 

Seventh, Right Remermmbrance: Practitloners of mindfulness have 
correct memory which retains the true and excludes the false. Right 
remembrance, the seventh of the eightfold noble path, means 
remembering correctly and thinking correctly. The looking or 
contemplating on the body and the spirit in such a way as fo remain 
ardent, self-possessed and mindful. Right remembrance means looking 
on the body and sprrit in such a way as fo remain ardent, self-possessed 
and mindful, having overcome both hankering and dejection. Right 
mindfulness means to give heed to good deed for our own benefit and 
that of others. According to the eightfold noble path, right mindfulness 
means the one-pointedness of the mind, and Zen wIll help practitioner 
to have Ripht Remmbrance. Through Zen we always have Right 
mindfulness. In fact, in our daily life activities, we should always be 
aware and attentive. We should always be aware of what we think, say 
and do. We must concentrate on everything we do before we can do 1t 
well. For Ins(ance, IÝ we concentrate In class, we would not miss 
anything the teacher says. Right mindfulness also means remembrance 
including old mistakes to repent of and deep gratitude towards parents, 
country, humankind, and Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also 
means the reflection on the present and future evenfs or situations. We 
must meditate upon human sufferings that are caused by Ignorance and 
decide to work for alleviating them, Irrespective of possible difficultles 
and boredom. Correct Memory which retains the true and excludes the 
false. Dwell in contemplation of corporeality. Be mindful and putting 
away worldly greed and grief. Correct mindfulness also means ongoing 
mindfulness of body, feelings, thinking, and objects of thought. 
Mindfulness means being aware of what 1s happening In the present 
moment. It means noticing the flow of things, when walking, to be 
aware of the movement of the body; in observing the breath, to be 
aware of the sensations of the In-out or raising-falling; to notIice 
thoughts or feelings as they arise or as they disappear. Mindfulness 
brings the quality of poise, equilibrium and balance to the mind. 
Mindfulness also keeps the mind sharply focused, with the atttitude of 
sitting back and watching the passing show of our surroundinss. The 
function of the right effort 1s to be vigilant and check all unhealthy 
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thoughts, and to cultivate, promote and maintain wholesome and pure 
thoughts arising in a man”s mind. Right Mindfulness 1s one of the three 
tramings In meditation (two others are Right Effort and Right 
Concenfration). Mindfulness 1s awareness or aftenfion, and as such 1t 
means avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of 
the Dharma, right mindfulness plays as a kind of rein upon our minds 
for our minds are never concentrated or still. The Buddha taught: “The 
practice of mindfulness means mindfulness of the body, mindfulness of 
feelings, mindfulness of consciousness, and mindfulness of obJects of 
the mind.” In short, right mindfulness means to watch our body and 
mind and to know what we are doïng at all trmes. Right Mindfulness 1s 
an Iimportant mental factor that enables us to remember and keep our 
aftention on what 1s beneficial. Right Mindfulness plays an Important 
role in meditation, 1.e., Right mindfulness can help us clear the flurry of 
thoughts from our minds, and eventually, we”lI be able to concentrate 
single-pointedly on our breath. Right mindfulness 1s the application or 
arousing of attention: be attentive to the activitles of the body with the 
practice of concentratlon on breathing; be aware of all forms of 
Íeelngs and sensatlons, pleasant, unpleasant, and neutral, by 
contemplating their appearance and disappearance within oneself; be 
aware whether one”s mind 1s lustful, hatred, deluded, distracted or 
concentrated; contemplate the Iimpermanence of all things from arise, 
stay, change and decay to eliminate attachment. According to 
Theravada Buddhism, mindfulness 1s considered as the strongest strand 
for 1t plays an Important role 1n the acquisition of both calm and InsIght. 
Mindfulness 1s a certain function of the mind, and therefore, a mental 
factor. Without this all Iimportant factor of mindfulness one cannot 
COgnize sense-obJects, one cannot be fully aware of one”s behavior. Ït 
1s call right mindfulness because 1t avoids misdirected attention, and 
prevents the mind from paying attention to things unwholesome, and 
guldes Ifs possessor on the right path to purity and freedom. Right 
mindfulness sharpens the power of observation, and assists right 
thinking and right understanding. Orderly thinking and reflection 1s 
conditioned by man's right mindfulness. In the Satipatthana and 
AnapanasatIi sutras, the Buddha states clearly how a meditator becomes 
aware of his thoughts, mindfully watching and observing each and 
every one of them, be they good or evil, salutary or otherwise. The 
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Sutras warn us against negligence and day-dreaming and urges us to be 
mentally alert and watchful. As a matter of fact, the earnest student 
will note that the very reading of the discourse, at times, makes him 
watchful, earnest and serious-minded. It goes without saying that right 
mindfulness 1s a quality that no sensible man would treat with 
contempt. Thus, If 1s truly essential to cultivate mindfulness In thịs 
confused age when so many people suffer from mental Imbalance. 
Right mindfulness 1s an Instrumenfal not only In bringing concentration 
calm, but In promoting right understanding and right living. It is an 
essential factor in all our actions both worldly and spiritual. 

Eighth, Righf Concentrafion: Right Concentraton or Correct 
Concentraton. Detached from sensual objJects, detached from 
unwholesome things, and enters Into the first, second, third and fourth 
absorption. Right concentration means a sfrong concenfration of our 
thoughts on a certain subJect in order to set 1t clearly, consistent with 
Buddhist doctrine and for the benefit of others and ourselves. Right 
meditaton means to keep the mind steady and calm in order to see 
clearly the true nature of things. This type of mental practice can make 
us become more understanding and a happler person. “Correct 
concenftration” requires the previous steps. Unless one has a 
concenftrated mind that can fix 1tself calmly and one-pointedly on a 
single obJect without being distracted by laxifty or excitement, one 
cannot properly enter into meditaton, which requlires Intense 
concenfration. Cultivating concentration in meditation means to learn 
to concentrate. Ín our meditatilon, we think that noIse©s, €ars, VOIC€S, 
siphts, and so forth, are distractions that come and bother us when we 
want to be qulet. But who 1s bothering whom? Actually, we are the 
ones who go and bother them. The car, the sound, the noise, the sight, 
and so forth, are Just following their own nature. We bother things 
through some false Idea that they are outside of us and cling to the 
ideal of remaining quiet, undisturbed. We should learn to see that If 1s 
not things that bother us that we go out to bother them. We should see 
the world as a mirror. lt is all a reflection of mind. When we know this, 
wWwe can øroW In every moment, and every experience reveals truth and 
brings understanding. Normally, the untrained mind 1s full of worrles 
and anxietiles, so when a bịt of trangullity arises from practicing 
medifaton, we easily become atfached to 1t, mistaking states Of 
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tranquility for the end of meditation. Sometimes we may even think we 
have put an end to lust or greed or hatred, only to be overwhelmed by 
them later on. Actually, 1t 1s worse to be caught in calmness than to be 
stuck In agifation, because at least we wIll want to escape from 
agifation, whereas we are conftent to remain In calmness and not øo any 
further. Thus, when extraordinarily blissful, clear states arise from 
insight meditation practice, do not cling to them. Although this 
tranquility has a sweet taste, It foo, must be seen as ImpermaneIt, 
unsatisfactory, and empty. Practicing meditaton without thought of 
aftaining absorption or any special state. Just know whether the mind Is 
calm or not and, 1f so, whether a litle or a lot. In this way 1t wIll 
develop on 1fs own. Concentraton must be firmly established for 
wisdom to arIse. To concenfrate the mind 1s like turning on the switch, 
there 1s no lipht, but we should not wasfe our time playing with the 
switch. LikewIse, concenfration 1s the empty bowl and wisdom 1s the 
food that fills it and makes the meal. Do not be attached to the obJect 
of meditation such as a mantra. Know Ifs purpose. IfÝ we succeed In 
concentrating our mind using the Buddha Recttation, let the Buddha 
recitatlon go, but 1t 1s a mistake to think that Buddha recifation 1s the 
end of our cultivation. Right concentration 1s the Intensified steadiness 
of the mind comparable to the unflickering flame of a lamp mm a 
windless place. It 1s concentration that fixes the mind right and causes 1t 
to be unmoved and undisturbed. The correct practice of “samadhi” 
maintains the mind and the menfal properties In a state of balance. 
Many are the mental Iimpedments that confront a practitioner, a 
meditator, but with support of Right Effort and Right Mindfulness the 
fully concentrated mind 1s capable of dispelling the impediments, the 
passions that disturb man. The perfect concentrated mind 1s not 
distracted by sense obJects, for 1t sees things as they are, In the1r proper 
perspective. Ripht Concentraton 1s one of the three trainings in 
Samadhi (two other trainings are Right Effort and Right Mindfulness). 
Right concentration means to concentrate the mind single-pointedly on 
an objJect. Our concenfraton or single-pointedness slowly Improves 
through effort and mindfulness, until we attain calm abiding. Right 
Concentraion may also help us progress to deeper states Of 
concentration, the actual meditative stabilizatlons (form and formless 
realms). In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: The best of 
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paths Is the Eightfold Path. The best of truths are the Four Noble 
Truths. Non-attachmernt 1s the best of states. The best of men 1s he who 
has eyes to see (Dharmapada 273). This 1s the only way. There 1s no 
other way that leads to the purity of vision. You follow this way, Mara 
1s helpless before it (Dharmapada 274). Entering upon that path, you 
wIill end your suffering. The way was taupht by me when I understood 
the removal of thorns (arrows of grief) (Dharmapada 275). Be watchful 
of speech, control the mind, and do not let the body do any evil. Let 
pur1fy these three ways of action and achieve the path realized by the 
sages (Dharmapada 281). 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Lên Phật Qua Tu Tập Tứ Niệm Xứ 


Tứ Niệm Xứ là bốn đối tượng thiển quán để trụ tâm hay bốn cách 
Thiển theo Phật giáo để diệt trừ ảo tưởng và đạt thành giác ngộ. Nói 
cách khác, đối với người tu Phật, Tứ Niệm Xứ chính là bốn con đường 
tuyệt vời có thể giúp hành giả lên Phật. Phật giáo Tiểu thừa gọi những 
phương pháp nầy là “nghiệp xứ” (kammatthana), là một trong những 
phương pháp tư duy phân biệt. Có lối bốn mươi pháp Thiển như vậy 
được liệt kê trong Thanh Tịnh Đạo Luận (Visuddhi-Magga) bao gồm 
Tứ Vô Lượng Tâm, Mười Bất Tịnh, Bố Vô Sắc, Mười Biến Xứ, Mười 
Niệm, Một Tướng và Một Tưởng. 

Thứ nhất là Thân Niệm Xứ: Còn gọi là Quán Thân Bất Tịnh. 
Quán và toàn chứng được thân nầy bất tịnh. Vì điên đảo mộng tưởng 
mà đa số chúng ta đều cho rằng thân nầy quý báu hơn hết. Nên thân 
nầy cần phải được ăn ngon mặc đẹp. Chính vì vậy mà chúng ta vật lộn 
với cuộc sống hằng ngày. Đời sống hằng ngày không còn là nơi an ổn 
nữa, mà trở thành đấu trường của tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, 
đạo, dâm, vọng, ty hiểm, ganh ghét và vô minh. Từ đó ác nghiệp được 
từ từ kết tạo. Người tu chân thuần phải quán thân từ mắt, tai, mũi, lưỡi, 
miệng, hậu môn, vân vân đều là bất tịnh. Khi ngồi chúng ta nên quán 
tưởng thân nầy là bất tịnh, được bao phủ bởi một cái túi da nhơ nhớp, 
bên trong như thịt, mỡ, xương, máu, đàm, và những chất thừa thải mà 
không một ai dám đụng tới. Thân nầy, nếu không được tắm rữa bằng 
nước thơm dầu thơm và xà bông thơm, thì chắc chắn không ai dám tới 
gần. Hơn nữa, thân nầy đang hoại diệt từng phút từng giây. Khi ta 
ngừng thở thì thân nầy là cái gì nếu không phải là cái thây ma? Ngày 
đầu thì thây ma bắt đầu đổi màu. Vài ngày sau đó thây thảy ra mùi hôi 
thúi khó chịu. Lúc nầy, dù là thây của một nữ tú hay nam thanh lúc 
còn sanh thời, cũng không ai dám đến gần. Người tu Phật nên quán 
thân bất tịnh để đối trị với tham ái, ích kỷ, và kiêu ngạo, vân vân. Một 
khi ai trong chúng ta cũng đều hiểu rằng thân nầy đều giống nhau cho 
mọi loài thì chúng ta sẽ dễ thông hiểu, kham nhẫn và từ bi hơn với 
mình và với người. Sự phân biệt giữa người già, người phế tật, và các 
chủng tộc khác sẽ không còn nữa. Như trên ta thấy khi quán thân thì 
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thân nầy là bất tịnh. Nó bị coi như là một cái túi da đựng đây những 
rác rưỡi dơ bẩn, và chẳng bao lâu thì nó cũng bị tan rã. Vì vậy chúng ta 
không nên luyến chấp vào thân nầy. Bản chất của thân tâm chúng ta là 
bất tịnh, chứ không đẹp mà cũng chẳng Thánh thiện. Theo quan điểm 
tâm sinh lý thì thân thể con người là bất tịnh. Điều nây không có nghĩa 
tiêu cực hay bi quan. Khách quan mà nói về thân thể con người, nếu 
chúng ta xem xét cho kỹ thì sẽ thấy rằng sự kết thành của thân nầy từ 
tóc, máu, mủ, phân, nước tiểu, ruột, gan, bao tử, vân vân, là hang ổ của 
vi khuẩn, là những nơi mà bệnh tật chờ phát triển. Thật vậy, thân 
chúng ta bất tịnh và bị hoại diệt từng phút từng giây. Quán thân cấu uế 
bất tịnh, phủ nhận ý nghĩ về “tịnh.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thân trên 
thân, tinh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 
Thứ nhì là “Thọ Niệm Xứ”: Còn gọi là Quán thọ thị khổ. Quán và 
toàn chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, vui 
sướng hay trung tính. Quán rằng cảm thọ là đau khổ. Có ba loại cảm 
thọ là vui sướng, khổ đau và trung tính; tuy nhiên, Phật dạy mọi cẩm 
thọ đều đau khổ vì chúng vô thường, ngắn ngủi, không nắm bắt được, 
và do đó chúng là không thật, ảo tưởng. Hơn nữa, khi chúng ta nhận 
của ai cái gì thì lẽ đương nhiên là chúng ta phải làm cái gì đó để đền 
trả lại. Rất có thể chúng ta phải trả giá cao hơn cho những gì mà chúng 
ta đã nhận. Tuy nhiên, sự nhận về phần vật chất vẫn còn dễ nhận ra để 
để phòng hơn là sự cảm thọ tinh thần, vì cảm thọ là một hình thức thọ 
nhận mà phần đông chúng ta đều vướng bẫy. Nó rất vi tế, nhưng hậu 
quả tàn phá của nó thật là khốc liệt. Thường thì chúng ta cảm thọ qua 
sáu căn. Thí dụ như khi nghe ai nói xấu mình điều gì thì mình lập tức 
nổi trận lôi đình. Thấy cái gì có lợi thì mình bèn ham muốn. Tham sân 
là hai thứ thống trị những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta mà chúng 
ta không tài nào kiểm soát chúng được nếu chúng ta không có tu. Quán 
thọ thị khổ dần dần giúp chúng ta kiểm soát được những cẩm thọ cũng 
như thanh tịnh tâm của chúng ta, kết quả sẽ làm cho chúng ta có được 
an lạc và tự tại. Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu từ ngũ 
quan. Nhưng cảm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ còn lại 
những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiền não. Không có thứ 
gì trên cõi đời nây hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường cửu. Vạn hữu 
kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, nước, lửa, 
gió. Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví bằng có sự 
trục trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về “lạc.” Ở đây 
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vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Theo Kinh Niệm 
Xứ, quán thọ quán pháp niệm thọ có nghĩa là tỉnh thức vào những cảm 
thọ: vui sướng, khổ đau và không vui không khổ. Khi kinh qua một 
cảm giác vui, chúng ta biết đây là cảm giác vui bởi chính mình theo 
dõi quan sát và hay biết những cảm thọ của mình. Cùng thế ấy chúng 
ta cố gắng chứng nghiệm những cảm giác khác theo đúng thực tế của 
từng cảm giác. Thông thường chúng ta cảm thấy buồn chán khi kinh 
qua một cảm giác khổ đau và phấn chấn khi kinh qua một cảm giác vui 
sướng. Quán pháp niệm thọ sẽ giúp chúng ta chứng nghiệm tất cả 
những cảm thọ một cách khách quan, với tâm xả và tránh cho chúng ta 
khỏi bị lệ thuộc vào cảm giác của mình. Nhờ quán pháp niệm thọ mà 
chúng ta thấy rằng chỉ có thọ, một cảm giác, và chính cái thọ ấy cũng 
phù du tạm bợ, đến rồi đi, sanh rồi diệt, và không có thực thể đơn 
thuần nguyên vẹn hay một tự ngả nào cảm thọ cả. Theo Kinh Tứ Niệm 
Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế 
nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ? Nầy các 
Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cẩm giác lạc thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có một cảm thọ đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau khổ.” Mỗi khi có một 
cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ.” Khi có 
một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một 
cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi có một cảm thọ khoái lạc tỉnh thần, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc tinh thần.” Khi có 
một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm 
thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ đau tinh thần, vị ấy ý 
thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ đau tinh thần.” Khi có một 
cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức 
rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không 
đau khổ.” Khi có một cắm thọ tinh thần không khoái lạc cũng không 
khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ tinh thần không 
khoái lạc cũng không khổ đau.” Như vậy vị ấy sống quán niệm cảm 
thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ trên các ngoại thọ; 
hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán niệm tánh 
diệt tận trên các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các thọ. 
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“Có thọ đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến 
chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ.” Tu Tập Thọ Niệm Xứ là quán 
và toàn chứng được những cảm thọ là xấu xa, dù là cảm thọ khổ đau, 
vui sướng hay trung tính. Chúng ta kinh qua những cảm thọ tốt và xấu 
từ ngũ quan. Nhưng cẩm thọ tốt chẳng bao lâu chúng sẽ tan biến. Chỉ 
còn lại những cảm thọ xấu làm cho chúng ta khổ đau phiển não. 
Không có thứ gì trên cõi đời nầy hiện hữu riêng lẽ, độc lập hay trường 
cửu. Vạn hữu kể cả thân thể con người chỉ là sự kết hợp của tứ đại đất, 
nước, lửa, gió. Khi bốn thứ nầy liên hợp chặt chẻ thì được yên vui, ví 
bằng có sự trục trặc là khổ. Quán thọ thị khổ để phủ nhận ý nghĩ về 
“lạc.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán thọ trên các cảm thọ; thọ thị khổ, từ đó 
tỉnh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 

Thứ ba là Tâm Niệm Xứ: Còn gọi là Quán Tâm Vô Thường. Quán 
và toàn chứng được tâm là vô thường. Quán thấy tâm ngắn ngủi vô 
thường. Nhiều người cho rằng tâm họ không thay đổi vì thế cho nên họ 
luôn chấp vào những gì họ nghĩ và tin rằng đó là chân lý. Rất có thể 
một số cũng thấy tâm mình luôn thay đổi, nhưng họ không chấp nhận 
mà cứ lờ đi. Người tu Phật nên quán sát tâm thiện, tâm ác của ta đều 
là tướng sanh diệt vô thường không có thực thể. Tất cả các loại tâm sở 
tướng nó chợt có chợt không, chợt còn chợt mất thì làm øì có thật mà 
chấp là tâm mình. Trong khi ngồi thiển định, người ta sẽ có cơ hội 
nhận ra rằng tâm nây cứ tiếp tục nhẩy nhót còn nhanh hơn cả những 
hình ảnh trên màn ảnh xi nê. Cũng chính vì vậy mà thân không an vì 
phải luôn phản ứng theo những nhịp đập của dòng suy tưởng. Cũng 
chính vì vậy mà con người ta ít khi được tnh lặng và chiêm nghiệm 
được hạnh phúc thật sự. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tâm 
không phải là một thực thể của chính nó. Nó thay đổi từng giây. Chính 
vì thế mà Phật đã dạy rằng tâm của phàm phu như con vượn chuyền 
cây, như gió, như điển chớp hay như giọt sương mai trên đầu cỏ. Pháp 
quán nầy giúp cho hành giả thấy được mọi sự mọi vật đều thay đối từ 
đó có khả năng dứt trừ được bệnh chấp tâm sở là thật của ta. Vô 
thường là bản chất chính yếu của vạn hữu. Vạn hữu kể cả thân tâm 
con người vô thường, từng giây từng phút biến đối. Tất cả đều phải trải 
qua tiến trình sinh trụ dị diệt. Quán tâm vô thường, phủ nhận ý nghĩ về 
“thường.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán tâm trên tâm, tinh cần, tỉnh giác, 


181 


chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Tuy nhiên, chúng ta phải 
quán Cái Tâm Nào? Hành giả tu tập đi tìm tâm mình. Nhưng tìm cái 
tâm nào? Có phải tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sĩ mê? Hay tìm tâm 
quá khứ, vị lai hay hiện tại? Tâm quá khứ không còn hiện hữu, tâm 
tương lai thì chưa đến, còn tâm hiện tại cũng không ổn. Theo Kinh Tứ 
Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này Ca Diếp, tâm 
không thể nắm bắt từ bên trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. Tâm vô 
tướng, vô niệm, không có chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư Phật 
không thấy tâm trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật 
không thấy thì làm sao mà quán niệm cho được? Nếu có quán niệm 
chẳng qua chỉ là quán niệm về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng 
tâm ý mà thôi.” Tâm như một ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho 
nên có sinh diệt muôn trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không 
bao giờ dừng lại, vừa sinh đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân 
duyên mà có. Tâm như chớp giật, lóe lên rồi tắt. Tâm như không gian, 
nơi muôn vật đi qua. Tâm như bạn xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như 
lưỡi câu, đẹp nhưng nguy hiểm. Tâm như ruồi xanh, ngó tưởng đẹp 
nhưng lại rất xấu. Tâm như kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như 
yêu ma, tìm nơi hiểm yếu để hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm 
hết các căn lành. Tâm ưa thích hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa 
thích âm thanh như trống trận, ưa thích mùi hương như heo thích rác, ưa 
thích vị ngon như người thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác 
như ruồi sa dĩa mật. Tìm tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm 
không thấy thì không thể phân biệt được. Những gì không phân biệt 
được thì không có quá khứ, hiện tại và vị lai. Những gì không có quá 
khứ, hiện tại và vị lai thì không có mà cũng không không. Hành giả 
tìm tâm bên trong cũng như bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi 
ngũ uẩn, nơi tứ đại, nơi lục nhập. Hành giả không thấy tâm nên tìm 
dấu của tâm và quán niệm: “Tâm do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ 
khi nào có vật là có tâm.” Vậy vật và tâm có phải là hai thứ khác biệt 
không? Không, cái gì là vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai 
thứ hóa ra có đến hai tầng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có 
thể quán tâm hay không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm 
không thể tự cắt đứt lấy mình, ngón tay không thể tự sờ mình, cũng như 
vậy, tâm không thể tự quán mình. Bị dần ép tứ phía, tâm phát sinh, 
không có khả năng an trú, như con vượn chuyển cành, như hơi gió 
thoảng qua. Tâm không có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cảm giác 
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làm dao động, lấy lục nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ 
khác. Làm cho tâm ổn định, bất động, tập trung, an tĩnh, không loạn 
động, đó gọi là quán tâm vậy. Tóm lại, quán Tâm nói lên cho chúng ta 
biết tầm quan trọng của việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình 
và của sự hay biết những tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm 
những tư tưởng tham, sân, và si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những 
hành động sai trái. Qua pháp niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả 
hai, những trạng thái bất thiện và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn 
thấy cả hai mà không dính mắc, luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều 
này sẽ giúp chúng ta thấu đạt được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì 
thế mà những ai thường xuyên quán tâm sẽ có khả năng học được 
phương cách kiểm soát tâm mình. Pháp quán tâm cũng giúp chúng ta 
nhận thức rằng cái gọi là “tâm” cũng chỉ là một tiến trình luôn biến 
đổi, gồm những trạng thái tâm cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó 
không có cái gì như một thực thể nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản 
ngã” hay “ta.” Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật 
dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm 
thức nơi tâm thức? Nâầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham 
dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi 
tâm thức không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
không có tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của 
mình không có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
không có sân hận. Mỗi khi tâm thức mình có si mê, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang sĩ mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có sĩ 
mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi 
tâm thức mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
có thu nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng 
đạt, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. 
Mỗi khi tâm thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái 
cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái 
cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi 
khi tâm thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
có định. Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm 
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thức của mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, 
vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức 
mình không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
không có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội 
tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay 
vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán 
niệm tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt 
trên tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 

Thứ tư là Pháp Niệm Xư? Còn gọi là Quán pháp vô ngã. Quán và 
toàn chứng vạn pháp vô ngã. Quán Pháp có nghĩa là tỉnh thức trên tất 
cả các pháp. Quán Pháp không phải là suy tư hay lý luận suông mà 
cùng đi chung với tâm tỉnh giác khi các pháp khởi diệt. Thí dụ như khi 
có tham dục khởi lên thì ta liền biết có tham dục đang khởi lên; khi có 
tham dục đang hiện hữu, ta liền biết có tham dục đang hiện hữu, và khi 
tham dục đang diệt, chúng ta liền biết tham dục đang diệt. Nói cách 
khác, khi có tham dục hay khi không có tham dục, chúng ta đều biết 
hay tỉnh thức là có hay không có tham dục trong chúng ta. Chúng ta 
nên luôn tỉnh thức cùng thế ấy với các triỀn cái (chướng ngại) khác, 
cũng như ngũ uẩn thủ (chấp vào ngũ uẩn). Chúng ta cũng nên tỉnh thức 
với lục căn bên trong và lục cảnh bên ngoài. Qua quán pháp trên lục 
căn và lục cảnh, chúng ta biết đây là mắt, hình thể và những trói buộc 
phát sanh do bởi mắt và trần cảnh ấy; rồi tai, âm thanh và những trói 
buộc; rồi mũi, mùi và những trói buộc của chúng; lưỡi, vị và những trói 
buộc liên hệ; thân, sự xúc chạm và những trói buộc; ý, đối tượng của 
tâm và những trói buộc do chúng gây nên. Chúng ta luôn tỉnh thức 
những trói buộc đo lục căn và lục trần làm khởi lên cũng như lúc chúng 
hoại diệt. Tương tự như vậy, chúng ta tỉnh thức trên thất bồ để phần 
hay thất giác chi, và Tứ Diệu Đế, vân vân. Nhờ vậy mà chúng ta luôn 
tỉnh thức quán chiếu và thấu hiểu các pháp, đối tượng của tâm, chúng 
ta sống giải thoát, không bám víu vào bất luận thứ gì trên thế gian. 
Cuộc sống của chúng ta như vậy là cuộc sống hoàn toàn thoát khỏi 
mọi trói buộc. Hành giả tu thiển phải quán sát để thấy rằng chư pháp 
vô ngã và không có thực tướng. Mọi vật trên đời, vật chất hay tinh 
thần, đều tùy thuộc lẫn nhau để hoạt động hay sinh tồn. Chúng không 
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tự hoạt động. Chúng không có tự tánh. Chúng không thể tự tôn tại 
được. Thân thể con người gồm hàng tỷ tế bào nương tựa vào nhau, một 
tế bào chết sẽ ảnh hưởng đến nhiều tế bào khác. Cũng như vậy, nhà 
cửa, xe cộ, đường xá, núi non, sông ngòi đều được kết hợp bởi nhiều 
thứ chứ không tự tổn. Do vậy, mọi vật trên đời nầy đều là sự kết hợp 
của nhiều vật khác. Chẳng hạn như nếu không có chất bổ dưỡng, nước, 
và không khí thì thân thể nầy chắc chắn sẽ ốm o gầy mòn và cuối cùng 
sẽ bị hoại diệt. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy rằng vạn pháp vô ngã, 
không, và vô thường. Hành giả nào thường quán pháp vô ngã thì những 
vị ấy sẽ trở nên khiêm nhường và đáng mến hơn. Thật vậy, vạn pháp 
không có thực tướng, chúng chỉ là sự kết hợp của tứ đại, và mỗi đại 
không có tự tánh, không thể đứng riêng lẽ, nên vạn pháp vô ngã. Quán 
pháp vô ngã, chúng chỉ nương tựa vào nhau để thành lập, từ đó phủ 
nhận ý nghĩ về “Ngã.” lộ) đây vị Tỳ Kheo quán pháp trên các pháp, 
tỉnh cần, tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. 

Theo Kinh Trung Bộ và Trường Bộ, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ 
Kheo! Bất cứ ai tu tập bốn niệm xứ này trong bảy năm, vị ấy có thể 
đạt được một trong hai quả này: A La Hán trong hiện tại, hoặc quả Bất 
Hoàn trong vị lai. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì bẩy năm, nếu vị nào 
tu tập bốn niệm xứ này trong 6 năm, 5 năm, 4 năm, 3 năm, 2 năm hay 
một năm thì cũng có thể đạt được một trong hai quả vừa nói trên. Này 
các Tỳ Kheo! Không kể gì một năm, vị nào tu tập được tứ niệm xứ này 
trong 7 tháng, 6 tháng... hoặc nửa tháng, lại cũng có thể đạt được một 
trong hai quả vừa kể trên. Này các Tỳ Kheo! Không kể gì nửa tháng. 
Nếu vị nào tu tập bốn niệm xứ này trong một tuần, cũng có thể mong 
đạt được một trong hai quả vừa kể trên. Đây là con đường độc nhất, 
này các Tỳ Kheo, để thanh tịnh hóa chúng sanh, để nhiếp phục sầu bi, 
để đoạn tận khổ ưu, để thành đạt chánh đạo, để chứng đắc Niết Bàn, 
đó là tu tập Tứ Niệm Xứ.” 


Advancing to the Buddhahood 
Through Cultivaiing Four Kinds oƒ Mindfulness 


Also called four meditations, or four obJects on which memory Or 
thought should dwell. Four types of Buddhist meditation for eradicating 
1llusions and attainng enlightenment. In other words, for Buddhist 
practitioners, four foundations of Mindfulness are four wonderful paths 
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that can help practitioners advance to the Buddhahood. Hinayana calls 
these practices “basis of acton'` (kammathana) which 1s one of the 
modes of analytical meditation. Some forty such meditations are øIven 
1n the Visuddha-Magøsa: four “measureless medifations, ten ImpurIfIes, 
four formless states, ten universals, ten remembrances, one sign, and 
one menrfal reflex. 

EFirst, Meditation and Full Realzafion on the Body: Also called the 
contemplation of the Impurity of the body. Due to 1llusions, most of us 
think that our body 1s more valuable than any thing else. So 1t needs be 
provided with better foods and expensive clothes. Therefore, the 
“struggle for life* has come Into play. Life 1s no longer a peaceful 
place, but a battle field with greed, hatred, envy, arrogance, doubt, 
wrong views, Killing, stealing, sexual misconduct, lying. Evil karma 1s 
gradually formed as a result. Earnest Buddhists should view the body 
(eye, ear, skin, hair, nose, tongue, mouth, anus, etc) 1s unclean (Quán 
thân bất tịnh) which covered with a bag of skin, 1nside are flesh, fat, 
bone, blood, mucus and waste matters of which no one wishes to touch. 
The body 1tself, 1Ý not being washed frequently with fragrant water and 
SOap, no one wanfs to stay close fo 1t. In addition, 1t 1s prone to decay 
minute after minute, second after second. If we stop breathing, what 1s 
the body called If not a corpse? During the first day, 1ts color 1s 
changing. A few days later, It becomes bluish and produces offensive 
odor. At this time, even 1f that disintegrated body once was the most 
beautiful woman or a handsome man, no one wants to be close to 1t. 
Earnest Buddhist should always contemplate that the body 1s unclean. 
Thịs contemplation 1s designed to cure greed, attachmert, selfishness, 
and arrogance. Also, when people realize that they are physically and 
biologically the same, they would easily understand, tolerate and 
compassionate among themselves and others. The discrimination 
against the aging, people with disabilities, and the other race would be 
diminished. As we see above, through contemplation we see that our 
body 1s not clean. It is viewed as a skinned bag containing dirty trash 
that will soon be disintegrated. Therefore, we must not become 
attached to 1t. The nature of our bodies and minds are impure which 1s 
neither holy nor beautiful. From psychological and physiological 
standpoint, human beings are Impure. This 1s not negative or 
pessimistic. ObJectively speaking, If we examine the constituents of 
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our bodies from the harr, blood, pus, excrement, urine, intestines, liver, 
and stomach, etfc., they are dwelling places for many bacteria. Many 
diseases are awaIting for the opportunity to develop. In fact, our bodIes 
are Impure and subJect to decay. The body as an abode of mindfulness. 
Contemplation of the impurity of the body, or to contemplate the body 
as Iimpure. Midfulness of the body as Immpure and utterly filthy 
(consider the body 1s impure). This negates the Idea of “Purity.”. Here 
a monk abides contemplating body as body, ardent, clearly aware and 
mindful, having put aside hankering and fretting for the world. 

Second, Mecditation and KHI Nealzaion on the Evils oƒ 
Sensafions: Also called the contemplatlon of sensatlons 1s suffering. 
No matter they are painful, Joyous, or indifferent sensations. To view 
all the feelings are paiInful. There are three kinds of feelings: 
pleasures, pain and neutral ones; however, according to Buddha”s 
teaching, all feelings are painful because they are Impermanent, 
transclent, ungraspable, and therefore, they are unreal, illusive and 
deceptive. (Quán thọ thị khổ). Furthermore, when you accepf 
something from others, naturally, you have to do something else for 
them In return. It might cost you more than what you have accepted. 
However, we can easily refuse material things, but the hardest thing to 
©escape 1s our own feelings. Feeling 1s a form of acceptance that most of 
us could easily be trapped. It 1s very subtle, but Its effect Is so 
destructible. We usually feel whatever conveyed to us by the six 
senses. For example, hearing someone bad-mouth on us, we feel angry 
at once. Seeing something profitable, we readily feel greedy. After all, 
1Í we dont cultivate, greed and angry are two unconfrollable agents 
which dominate and overwhelm our daily acfivities. To contemplate all 
the feelings are painful will gradually assist us to keep the feelings 
under control as welÏl as to pur1fy our mind; and as a result, provide us 
the Jjoy and peace. We experience good and bad feelings from our five 
senses. But good feelings never last long; and sooner or later they wIll 
disappear. Only bad feelings remain from which we will suffer. 
Nothing in the universe can exist independently or permanently. All 
things Including bodiles of human beings are composed of four 
elements: earth, water, fire, and air. When there Is a harmonious 
relatlonship among these four elements, there 1s peace. When the four 
elements are not in harmony, there 1s suffering. Feelings as an abode 
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of mindfulness, or to contemplate all feelings or sensatlons lead to 
suffering, or mindfulness of feeling as the cause of suffering. Sensation 
Of COnSCIOusness as always resulting In suffering (receiving 1s self- 
binding, consider feelings or the senses as a source of suffering). Thịs 
negates the Idea of “Joy.” Here a monk abides contemplating feelings 
as feelings, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering. According to the Satipatthanasutta, contemplation of 
Ífeelings or sensatlons means to be mindful of our feeling, Iincluding 
pleasant, unpleasant and Indifferent or neutral. When experiencing a 
pleasant feeling we should know that 1t 1s a pleasant feeling because 
we are mindful of the feeling. The same with regard to all other 
feelings. We try to experlence each feeling as It really 1s. Generally, 
we are depressed when we are experlencing unpleasant feelings and 
are elated by pleasant feelings. Contemplation of feelinøs or sensations 
wIill help us to experience all feelings with a detached outlook, with 
equanimity and avoid becoming a slave to sensations. Through the 
contemplation of feelings, we also learn to realize that there 1s only a 
feeling, a sensation. That feeling or sensation 1tself 1s not lasting and 
there 1s no permanent entity or “self” that feels. According to the 
Satipatthana Sutta In the Majjhima Nikaya, the Buddha taught “How, 
Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating feelings as feelings? 
Here, when feeling a pleasant feeling, a Bhikkhu understands: “I feel a 
pleasant feeling;` when feeling a painful feeling, he understands: “I 
feel a painful feling;` when feeling a neither-painful-nor-pleasant 
feeling, he understands: “I feel a neither-painful-nor-pleasant feeling.' 
When feeling a worldly pleasant feeling, he understands: “I feel a 
worldly pleasant feling;` when feeling an unworldly pleasant feling, he 
understands: “I feel an unworldly pleasant feeling;` when feeling a 
worldly painful feeling, he understands: “I feel a worldly painful 
feeling;` when feeling an unworldly painful feeling, he understands: “I 
feel an unworldly painful feeling;` when feeling a worldly neither- 
paInful-nor pleasant feeling, he understands: “[ feel a worldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling;` when feeling an unworldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling, he understands: “I[ feel an unworldly 
neither-painful-nor-pleasant feeling.” In ths way he abides 
contemplating feelings as feelings Internally, or he abides 
contemplating feelings as feelings externally, or he abides 
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contemplating feelings as feelings both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in feelings their arising factors, or he 
abides contemplating In feelings their vanishing factors, or he abides 
contemplating in feelings both their arising and vanishing factors. Or 
else, mindfulness that “there 1s feelingˆ 1s simply established In him to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating feelings as feelings.” Cultivation on the 
Senasatlons means medifation and full realizaton on the evils of 
Sensafions, no matter they are painful, Joyous, or indifferent sensatIons. 
We experience good and bad feelings from our five senses. But good 
feelings never last long; and sooner or later they wIll disappear. Only 
bad feelings remain from which we wIll suffer. Nothing In the unIiverse 
can exIst independently or permanently. All things Including bodies of 
human beings are composed of four elements: earth, water, fire, and 
ar. When there Is a harmonious relationship among these four 
elements, there 1s peace. When the four elements are not In harmony, 
there Is suffering. Feelings as an abode of mindfulness, or to 
contemplate all feelings or sensations lead to suffering, or mindfulness 
of feeling as the cause of suffering. Sensaflon or consciousness as 
always resuling In suffering (receiving 1s self-binding. Consider 
feelings or the senses as a source of suffering). This negates the Idea of 
⁄Joy.” Here a monk abides contemplating feelings as feelings, ardent, 
clearly aware and mindful, having put aside hankering and fretting for 
the world. 

Third, MeditaHon and Full Realization on the Mind: Also called 
the contemplation of evanescence or Impermanence of mind and 
thoughts (contemplating the impermanence of the thought). To view 
the mind 1s transclent or Iimpermanent. Most people think that theIr 
mind 1s not changed; therefore, they attach to whatever they think. 
They believe that what they think reflects the truth. Probably some of 
them would discover that their mind 1s changing, but they refuse to 
accept 1t. Buddhist practitioners should always contemplate theIr 
wholesome and unwholesome minds, they are all subJect to rising and 
destroying. They have no real entity. In siting meditation, one will 
have the chance to recognize the facts that the mind keeps Jumping In a 
fast speed as pictures on a movie screen. The body, therefore, always 
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feels resfless and eager to react on the thinking pulses. That 1s why 
people are rarely calm down or experlencing true happiness. Earnest 
Buddhists should always remember that the mind does not have any 
“real entity” fo 1tself. It changes from second to second. That”s why the 
Buddha viewed the mind of an ordinary person 1s like a swinging 
monkey, the wind, liphtnng or a drop of morning dew. Thịs 
contemplation helps the practitioners see that everything 1s changed so 
that the practitioners will have the ability to eliminate attachment to 
what they think. Impermanence 1s the key nature of all things. From 
moment to momeint, all things In this universe, including human”s 
bodies and minds are In constant transformation. Everything passes 
through a period of bírth, maturity, transformation and destruction. 
Mind as an abode of mindfulness, or mindfulness of the mind as 
1mpermanent, or to contemplate the mind as Impermanent. Ordinary 
mind 1s Impermanent, merely one sensation after another (mind 1s 
everchanging, consider the mind to be a constant state of flux). This 
negates the Idea of “Permanence.” Here a monk abides contemplating 
mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. However, on what mind do we 
have to contemplate? According to the Siksasamuccaya Sutra, the 
Buddha taught: “Cultivator searches all around for this thought. But 
what thought? Is it the passionate, hateful or confused one? Or 1s 1t the 
past, future, or present one? The past one no longer exiIsfs, the future 
one has not yet arrived, and the present one has no stability. In the 
Satipatthana Sutta in the Majjihima Nikaya, the Buddha taught: “For 
thought, Kasyapa, cannot be apprehended, inside, or outside, or in 
between. EFor thought 1s  Iimmaterlal, Invisible, nonresisting, 
1nconcerivable, unsupported, and non-residing. Thought has never been 
seen by any of the Buddhas, nor do they see 1t, nor wIll they see 1t. And 
what the Buddhas never see, how can that be observable process, 
except in the sense that dharmas proceed by the way of mistaken 
perception? Thought 1s like a magical 1llusion; by an Imagination of 
what 1s actually unreal it takes hold of a manifold varlety of rebirths. A 
thought is like the stream oŸ a river, without any stayIng pOW€T; as soon 
as 1t 1s produced 1t breaks up and disappears. A thought is like a flame 
of a lamp, and It proceeds through causes and conditions. A thought 1s 
like lightning, 1t breaks up in a moment and does not stay on... 
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Searching thought all around, cultivator does not see 1t in the skandhas, 
or In the elements, or In the sense-fields. Unable to see thoupht, he 
seeks to find the trend of thought, and asks himself: “Whence 1s the 
genesis of thoupht?” And It occurs to him that “where 1s an obJect, 
there thought arIses.” Is then the thought one thing and the obJect 
another? No, what 1s the obJect that 1s Just the thought. If the obJect 
were one thing and the thought another, then there would be a double 
state of thought. So the obJect 1tself 1s Jjust thought. Can then thought 
review thoughtf? No, thought cannot review thought. As the blade of a 
sword cannot cut 1tself, so can a thought not see 1fself. Moreover, 
vexed and pressed hard on all sides, thought proceeds, without any 
staying power, like a monkey or like the wind. It ranges far, bodiless, 
easily changing, agitated by the obJects of sense, with the sIx sense- 
fields for I1ts sphere, connected with one thing after another. The 
stabillty of thought, 1s one-pointedness, 1s Immobility, 1tS 
undistraughftness, 1ts one-pointed calm, 1ts nondistraction, that 1s on the 
other hand called mindfulness as to thought. In short, the contemplation 
of mind speaks to us of the Importance of following and studying our 
own mind, of being aware of arising thoughts In our mind, including 
Iust, hatred, and delusion which are the root causes of all wrong doing. 
In the contemplation of mind, we know through mindfulness both the 
wholesome and unwholesome sfates of mind. We see them without 
attachment or aversion. This wIll help us understand the real function 
of our mind. Therefore, those who practice contemplation of mind 
consfantfly will be able to learn how to control the mind. Contemplation 
of mind also helps us realize that the so-called “mind” 1s only an ever- 
changing process consisting of changing mental factors and that there 1s 
no abiding entity called “ego” or “self.” According to the Satipatthana 
Sutta in the Majjhima Nikaya, the Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a 
Bhikhu abide contemplating mind as mind? Here a Bhikhu understands 
mind affected by lust as mind affected by lust, and mind unaffected by 
lust as mind unaffected by lust. He understands mind affected by hate 
as mind affected by hate, and mind unaffected by hate as mind 
unaffected by hate. He understands mind affected by delusion as mind 
affected by delusion, and mind unaffected by delusion as mind 
unaffected by delusion. He understands contracted mind as contracted 
mind, and distracted mind as distracted mind. He understands exalted 
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mind as exalted mind, and unexalted mind as unexalted mind. He 
understands surpassed mind as surpassed mind, and unsurpassed mind 
as unsurpassed mind. He understands concentraed mind as 
concentrated mind, and unconcentrated mind as unconcentrated mind. 
He understands liberated mind as liberated mind, and unliberated mind 
as unliberated mind. In this way he abides contemplating mind as mind 
Iinternally, or he abides contemplating mind as mind externally, or he 
abides contemplating mind as mind both internally and externally. Or 
else, he abides contemplating In mind 1ts arising factors, or he abides 
contemplating In mind 1ts vanishing factors, or he abides contemplating 
in mind both Ifs arising and vanishing factors. Or else mindfulness that 
“there Is mind” 1s simply established In him to the extent necessary for 
bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not 
clinging to anything in the world. That 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating mind as mind.” 

Fourth, Contemplaton oƒ Menfal Objecfs:z “Contemplaton of 
mind-obJects” means meditation and full realization on the transiency 
selflessness of all elements (contemplating that all the dharmas are 
without their own nature). The contemplation of mental obJects or mind 
contents means to be mindfulÀỒ on all essential dharmas. The 
contemplation of mental obJects 1s not mere thinking or deliberation, 1t 
goes with mindfulness In discerning mind obJects as when they arise 
and cease. For example, when there Is a sense đersire arising, we 
Immediately know that a sense desire 1s arising in us; when a sense 
desire 1s present, we immediately know that a sense desire 1s present In 
us; when a sense desire 1s ceasing, we Iimmediately know that a sense 
desire 1s ceasing. In other words, when there 1s sense desire In us, or 
when sense desire 1s absent, we Iimmediately know or be mindful that 
there 1s sense desire or no sense desire In us. We should always be 
mindful with the same regard to the other hindrances, as well as the 
Íive agegregates of clinging (body or materlal form, feelings, 
perception, mental formation, and consciousness). We should also be 
mindful with the six Internal and six external sense-bases. Through the 
contemplation of mental factors on the six internal and external sense- 
bases, we know well the eye, the visible form and the fetter that arises 
dependent on both the eye and the form. We also know well the ear, 
sounds, and related fetters; the nose, smells and related fetters; the 
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tongue and tastes; the body and tactile obJects; the mind and mind 
obJects, and know well the fetter arising dependent on both. We also 
know the ceasing of the fetter. Similarly, we discern the seven factors 
of enlightenmernt, and the Four Noble Truths, and so on. Thus we live 
mindfully investigating and understanding the mental obJects. We live 
independent, clinging to nothing 1n the world. Our live 1s totally free 
from any attachments. Zen practitioners must contemplate to see that 
everything 1s without-self and has no real nature. Everything In the 
world, either physical or mental, is depend upon each other to function 
or survive. They are not free from one another or Íree to act on 
theirowns, on their own wIll. They do not have a "self.”” They are not 
capable of being self-existed. A human body 1s composed of billions of 
cells that depend on one another; one cell dies will effect so many 
other cells. Similarly, a house, a car, a road, a mountain, or a river all 
are compounded, not being self-existed. Everything, therefore, 1s a 
combination of other things. For Instance, without nutriious foods, 
water, and fresh air, this body wIll certainly be reduced to a skeleton 
and eventually disintegrated. Thus the Buddha taught: “All existents 
are selfless, empty, and Impermanent.” Practiioners who always 
contemplate “the dharma 1s without-self,” they should become more 
humble and likable. In fact, everything has no real nature, they are 
only a combination of the four elements, and each element 1s empty 
and without a self of Itself, thus everything 1s without a self. Dharmas 
(eal things and phenomena) as an abode of mindfulness, or 
mindfullness of dharmas as dependent, without self-entity, or tO 
contemplate all things as being dependent, without self-nature or self- 
identity. All phenomena lack self-nature. There 1s no such thing as an 
ego. Things in general as being dependent and without a nature of their 
own (things are composed and egoless—consider everything In the 
world as beIng a consequence of causes and conditlons and that nothing 
remains unchanged forever). This negates the Idea of “Personality.” 
Here a monk abides contemplatng monf-obJects as mind-obJects, 
ardent, clearly aware and mindful, having put aside hankering and 
Íretting for the world. 

According to Majjihima Nikaya and Digha Nikaya, the Buddha 
taught: “Bhiksusl Whoever should be able to develop these Four 
Foundations of mindfulness for seven years, one of these tfwo Íruits 
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may be expected by him: “either ArahantshiIp In this life or the state of 
Non-returning In the future. Bhiksus! Let alone 7 years. Should anyone 
be able to develop these Four Foundations of mindfulness for sIx years, 
five years, Íour years, three years, tWO y€ars, one year... then one of 
the two above menfioned fruits may also be expected by him. Bhiksus! 
Let alone one year. Should anyone be able to develop these Four 
Foundatlons of mindfulness for seven months, six months... half a 
month, then one of the two above mentioned fruits may also be 
expected by him. Bhiksus! Let alone half a month. Should anyone be 
able to develop these Four Foundations of mindfulness for a week, 
then one of the two above mentioned fruits may also be expected by 
him. This 1s the only way, Bhiksus, for the purification of beings, for 
the overcoming of sorrow and lamentation, for the destruction of 
suffering and grief, for winning the right path, for realizing Nirvana, 
namely, the Four Foundations of mindfulness.” 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Lân Phật Qua Tu Tập 
Lục Độ Ba La Mật 


Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Sáu Ba La 
Mật đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Lục Ba La 
Mật là sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần của bất cứ hành giả tu Phật 
nào trên đường lên Phật hay trong tiến trình thành Phật. Chẳng những 
Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều 
phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất 
cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ 
cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ 
mê qua đến bến giác. Phật tử thuần thành luôn biết Lục Độ Ba La Mật 
là sáu pháp tu hành căn bản của một người con Phật, nhưng lại không 
nỗ lực thực hành. Gặp ai và ở đâu mình cũng nói pháp “Lục Độ”, 
nhưng đến lúc gặp thử thách thì bố thí cũng không, trì giới cũng chẳng 
có, nhẫn nhục cũng tránh xa, tinh tấn đâu chẳng thấy chỉ thấy giải đãi, 
thiển định đâu không thấy chỉ thấy tán tâm loạn ý, kết quả là chúng ta 
không thể xử dụng được chân trí tuệ không trong hành xử hằng ngày. 
Như vậy thì hình tướng tu hành có lợi ích gì? Có người chẳng những 
không chịu bố thí, mà còn kêu người khác phải bố thí cho mình càng 
nhiều càng tốt. Những người nầy luôn tìm cách đạt được tiện nghi, chứ 
không chịu thua thiệt. Chúng ta ai cũng biết trì giới là giữ gìn giới luật 
Phật, nhưng đến lúc gặp thử thách, chẳng những mình không giữ giới 
mà còn phá giới nữa là khác. Mặc dù ai trong chúng ta cũng đều biết 
rằng nhẫn nhục có thể giúp đưa chúng ta sang bờ bên kia, nhưng khi 
gặp chuyện thì chúng ta chẳng bao giờ nhẫn nhục được. Ai cũng muốn 
tinh tấn, nhưng mà tỉnh tấn làm việc trần tục, chứ không phải tính tấn 
tu hành. Ai cũng biết thực tập thiển định nhằm tập trung tư tưởng để 
phát sanh trí huệ, nhưng chỉ biết nói mà không chịu làm. Vì những lý 
do nầy mà Đức Phật nói pháp Ba La Mật. Bố thí tức là dùng tài sản vật 
chất hoặc Phật pháp để bố thí cho người khác, trì giới là tuân giữ giới 
luật Phật và thúc liễm thân tâm trong mọi hoàn cảnh, nhẫn nhục là thọ 
nhẫn những øì không như ý, tinh tấn là tỉnh tấn tu tập, thiển định là tập 
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trung tư tưởng cho đến khi không còn một vọng tưởng nào, và trí tuệ là 
trí có khả năng đưa mình đến bờ bên kia và liễu sanh thoát tử. 


Advancing to the Buddhahood 
Through Culfivaiing Six Paramifas 


According to the Sanskrit language, Paramita means crossing-over. 
SIX Paramitas mean the six things that ferry one beyond the sea of 
mortality to nirvana. SIX paramifas are six stages Of spiritual perfection 
followed by any Buddhist practitioner on his or her path that advances 
to Buddhahood or the progress to Buddhahood. The six virtues of 
perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism in many ways, 
they also confain virtues commonly held up as cardinal by all religious 
systems. They consist of the practice and highest possible developmert. Thus, 
practicing the six paramitas will lead the practitioner to cross over from the 
shore of the unenlightened to the dock of enlightenment. Devout Buddhists 
always know that the Six Paramitas are the basic methods of cultivation for a 
Buddhsst, but we do not try to practice them. To meet anyone at anywhere we 
always talk about the Six Perfections, but when the situation comes, we do not 
Want to practice giving, we do not keep the precepts, we cannot tolerate any 
Circumsfances, we are not vigorous, we do not set aside time fo practice 
meditation, and as a result, we can not use real wisdom to conduct our dally 
activitiles. So, what 1s the use of the cultivation of oufside appearance? There 
are people who do not want fo gøive out a cent; on the contrary, they demand 
others to give to them, the more the better. They always want to gain the 
advanftage and not take a loss. We all know that holding precepts means 
keeping the precepts that the Buddha taught, but when states come, we break 
the precepts Instead of keeping them. Although we all know that patience can 
take us to the other shore, but when we meet a difficult situation, we can 
never be patient. Everyone wants to be vigorous, but only vigorous in worldly 
businesses, not in cultivaton. We all know that we should meditate to 
concentrate our mind so that wisdom can mamifest, but we only talk and never 
practice. For these reasons, the Buddha taught the Six Perfections: giving 
means to give wealth or Buddhadharma to others, holding precepts means to 
keep the precepts that the Buddha taught and to refrain from wrong-doInøs, 
patence means to patiently endure the things that do not turn out the way we 
wish them to, vigor means to be vigorous 1n cultivation, meditation means to 
concentrate our mind until there are no more idle thoughts, and wisdom 
enables us to reach the other shore and end birth and death. 
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Chương Mười Lăm 
Chapter F[fieen 


Lên Phật Qua Tu Tập 
Mười Nghiệp Thiện 


Thiện nghiệp là nghiệp tạo ra bởi thiện đạo như ngũ giới thập 
thiện, sẽ đưa chúng sanh đến chỗ an lạc hạnh phúc. Thiện nghiệp là 
những nghiệp đưa đến vãng sanh Tịnh Độ. Theo Kinh Pháp Cú, câu 
183, Đức Phật dạy: “Chớ làm các điều ác, gắng làm các việc lành, giữ 
tâm ý trong sạch. Ấy lời chư Phật dạy.” Thiện nghiệp sẽ giúp con 
người chế ngự được những phiển não khởi lên trong tâm. Ngược lại, 
nếu con người làm ác nghiệp sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau 
trong đời này hay đời kế tiếp. Thiển sư Philip Kapleau viết trong 
quyển 'Giác Ngộ Thiển': "Trong Phật giáo cổ điển, nghiệp không được 
đánh giá là tốt hay xấu, nhưng đúng hơn là thiện nghiệp' hay 'bất thiện 
nghiệp.' Thiện nghiệp là hành động xuất phát từ ý thức về tính nhất 
thể, không phân ly. Những hành động như thế không bị trói buộc với 
cái chấp ý tưởng về ta và người, những hành động này có tính tự phát, 
khôn ngoan và bi mẫn. Trái lại, bất thiện nghiệp là những hành động 
bắt nguồn từ cội rễ bất thiện của tham, sân, si, và ảo tưởng. Như cái ảo 
tưởng đầu tiên về ta và người, những tư tưởng và hành động khởi lên từ 
điều kiện phân ly hay chia cách này có khuynh hướng phản ứng và tự 
vệ. Những tư tưởng và hành động ấy khó lòng tạo nên nền tẳng của 
cuộc sống thiện xảo, vốn dĩ sáng tạo và chu toàn. Chẳng hạn như khi 
nghĩ đến bản tánh tốt đầu tiên: không sát sanh mà ngược lại trân quí 
tất cả đời sống. Người ta không thể nào phạm tội giết người trừ phi tư 
tưởng lấy đi mạng sống khởi lên. người ta phải xem ai đó như là một 
con người tách biệt với mình và vì lợi ích của chính bản thân mình 
người ta mới xem người ấy là người cần phải bị giết. Từ hạt giống 
phân tách này, từ tư tưởng trong tâm thức này, hành động có thể xảy 
đến. Sát sanh là sự biểu lộ ra ngoài một cái tâm bị thống trị bởi sự 
phân tách và đặc biệt, bởi lòng sân hận và thù ghét. Hành động là do 
tư tưởng làm hiển lộ. Từ những tư tưởng bất thiện, xuất phát những 
hành động bất thiện và gây khổ đau cho người khác. Hầu như tất cả 
mọi hành động đều xuất phát từ tư tưởng." 
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Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng một nhân do thiện căn mà tạo 
ra thiện quả. Trong Phật giáo, một người tốt, là người lương thiện, đặc 
biệt là luôn tin theo thuyết nhân quả của Phật Giáo và sống một đời 
thiện lành. Đức Phật thường nhắc nhở đệ tử trong tứ chúng rằng con 
đường duy nhất để tu tập tiến tới Phật quả cho những ai mới bắt đầu 
bước đầu tu tập theo Phật là phẩi tu tập mười nghiệp lành. Theo Phật 
Giáo Đại Thừa, có mười nghiệp thiện. Thứ nhất là không sát sanh mà 
phóng sanh là tốt; /h nhì là không trộm cướp mà bố thí là tốt; zhứ ba 
là không tà hạnh mà đạo hạnh là tốt; z £ là không nói lời dối trá, mà 
nói lời đúng đắn là tốt; /hý năm là không nói lời thêu dệt, mà nói lời 
đúng đấn là tốt; zý sáu là không nói lời độc ác, mà nói lời ái ngữ là 
tốt; /ứ bảy là không nói lời vô ích, mà nói lời hữu ích là tốt; /h⁄ tám là 
không tham lam ganh ghét người là tốt; /h⁄ chín là không sân hận, mà 
ôn nhu là tốt; / mười là không mê muội tà kiến, mà hiểu theo chánh 
kiến là tốt. Theo Phật Giáo Nguyên Thủy, có mười nghiệp lành tạo 
quả trổ sanh trong Dục Giới được để cập trong Đức Phật Và Phật Pháp 
của Hòa Thượng Narada. Bố :hí hay đức khoan dung quảng đại hay 
tâm bố thí tạo quả nhiều của cải; /rì giới đem lại sự tái sanh trong dòng 
dõi quý phái và trạng thái an vui; £hzmn thiền dẫn đến sự tái sanh trong 
cõi sắc giới và vô sắc giới, và đưa hành giả đến chỗ giác ngộ và giải 
thoát; !ễ bái hay biết trọng người đáng kính trọng là nhân tạo quả được 
thân bằng quyến thuộc quý phái thượng lưu; phực vụ tạo quả được 
nhiều người theo hầu; hồi hướng phước báu sẽ được đời sống sung túc 
và phong phú; hoan hỷ với phước báu của người khác đem lại trạng 
thái an vui, bất luận trong cảnh giới nào; tán dương hành động của kẻ 
khác cũng đem lại kết quả được người khác tán dương lại; nghe pháp 
đem lại trí tuệ; hoằng pháp cũng đem lại trí tuệ; g⁄y y Tam Bảo sớm 
đẹp tan dục vọng phiền não; củng cố chánh kiến của mình; nh thức 
đem lại hạnh phúc dưới nhiều hình thức. Thật vậy, thân cận người lành 
và làm việc thiện như đi trong sương mù, không thấy ướt áo, nhưng 
sương đã thấm vào da. Ngược lại, thân cận kẻ ác, thêm ác tri kiến để 
làm việc ác, chẳng chóng cũng chây sẽ có ngày gây tạo tội ác, trước 
mắt chịu quả báo, chết rồi phải trầm luân. Theo Kinh Duy Ma Cật, 
chương mười, phẩm Phật Hương Tích, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với các 
Bồ Tát nước Chúng Hương rằng: “Bồ Tát ở cõi này đối với chúng 
sanh, lòng đại bi bển chắc thật đúng như lời các ngài đã ngợi khen. 
Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng sanh trong một đời còn hơn 
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trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có 
mười điều lành mà các Tịnh Độ khác không có.” Thế nào là mười? Đó 
là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo nàn; dùng tịnh giới để nhiếp độ 
người phá giới; dùng nhẫn nhục để nhiếp độ kẻ giận dữ; dùng tinh tấn 
để nhiếp độ kẻ giải đãi; dùng thiền định để nhiếp độ kẻ loạn ý; dùng 
trí tuệ để nhiếp độ kẻ ngu si; nói pháp trừ nạn để độ kẻ bị tám nạn; 
dùng pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu thừa; dùng các pháp lành để 
cứu tế người không đức; và thường dùng tứ nhiếp để thành tựu chúng 
sanh. 

Cư sĩ Sasaki Doppo tu học Thiển pháp với thiển sư Ganseki. Sau 
này ông kể lại ông đã từng hỏi thầy "Phật là gì?" Sư Ganseki đáp: 
"Tâm thiện là Phật." Cư sĩ Sasaki Doppo liền thưa: "Thiện vốn là chơn 
tánh của con người. Bởi thế cổ đức dạy rằng tâm bình thường là đạo." 
Về sau cư sĩ Sasaki Doppo còn thể hiện kiến giải này trong một bài thơ 
nói về Thần Đạo: 

"Bao ô uế cấm ky 

Đều do tâm tạo tác 

Kẻ ngộ được thần tâm 

Cùng thần chẳng sai khác." 
Cư sĩ Sasaki Doppo còn viết thêm một bài kệ nữa: 

"Mặt trời là mắt 

Bầu trời là mặt 

Hơi thở là gió 

Núi cao sông rộng 

Thảy đều là ta." 


Advancing to the Buddhahood 
Through Cultivating Ten Œood Actions 


Good karma created by wholesome path such as practicing of the 
five precep(s and the ten wholesome deeds, which will result in 
happiness. Good karmas are deeds that lead to birth in the Pure Land. 
According to the Dharmapada Sutra, verse 183, the Buddha taught: Not 
to do evil, to do good, to purify one”s mind, thịs 1s the teaching of the 
Buddhas.” Kusala karmas or good deeds will help a person control a lot 
Of troubles arising from his mind. Inversely, 1Ý a person does evil deeds 
he wIll receive bad results in this life and the next existence which are 
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suffering. Zen Master Philip Kapleau wrote 1n the Awakening to Zen: 
"In classical Buddhism, actions are not termed 'good' or 'bad,' but rather 
'skillful' or 'unskilful. Skillful actions are those that arise from an 
awareness of UÙnity, or nonseparation. Such actions, not overly bound 
by attachmernt to thoughts of self and other, are spontaneous, wise, and 
compassionate. Unskillful actions, on the other hand, grow out of the 
unwholesome roots of greed, hatred or anger, and delusion. As the 
pnmary delusion 1s that of self and other, thoughts and actions that 
arise from such condition of separation, of separateness we might say, 
tend to be reactive and self-protective. They can hardly form the basis 
of skillful lie, that 1s, creative and fullfilling. For example, think of the 
first item of good character: not to Kkill but to cherish all life. It 1s not 
possible to commit murder unless the thought to take a life has arisen. 
One must have already seen a person as separate from oneself and 
ones own self-Interest to conceive of him or her as someone to be 
kiled. Out of this seed of separation, this thought in the mind, the deed 
can happen. Killing 1s the outward expression of a mind dominated by 
separation, specifically by anger or hatred. Deeds are thoughts made 
manifest. From unskillful thoughts, unskillful or pain-producing acts 
arise. Almost all action proceeds from thought." 

Buddhist practitioner should always remember that a wholesome 
(good) cause will produce a wholesome result (good fruif). In 
Buddhism, a good man 1s an honest man, especially one who always 
believes in Buddhist Ideas of causality and lives a good life. The 
Buddha always reminded his disciples 1n the four assemblies that the 
only way for the beginners of the Path Leading to Buddhahood 1s 
cultivating the ten good actions. According to the Mahayana Buddhism, 
there are ten meriforious deeds, or the ten paths of good action. #irs, 
to abstain from killing, but releasing beings 1s øgood; secoønd, to abstain 
Írom stealing, but giving 1s good; /hrđ, to abstain from sexual 
misconduct, but being virtuous 1s øood; ƒourth, to abstain from lying, 
but telling the truth 1s good; ƒ/h, to abstain from speaking double- 
tongued (two-faced speech), but telling the truth 1s good; s¡xíh, to 
abstain from hurtful words (abusive slander), but speaking loving words 
1S øOOd; sevenfh, to abstain from useless øossipIng, but speaking useful 
words; eighfh, to abstain from being greedy and covetous; ø⁄h, tO 
abstain from being angry, but being gentle 1s good; /en/h, to abstain 
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ÍIrom being attached (devoted) to wrong views, but  understand 
correctly 1s good. According to Hinayana Buddhism, according to Most 
Venerable Narada, there are ten kinds of good karma or meriforIous 
actions which may ripen in the sense-sphere. Generosify or charIty 
which yields wealth; moraliy gives bìrth in noble families and In 
states of happIness; /međifaion gives bìrnth in realms of form and 
formless realms; reverence 1s the cause of noble parenfagøe; serwice 
produces larger retinue; fransƒerence 0ƒ merif acfS as a cause tO ø1ve 1n 
abundance In future births; re/oicing im ofher”šs merif 1s productive of 
Joy wherever one 1s born, rejoicing In other”s merit 1s also øetting 
pralse to oneself; hearing the đdhamma 1S conductive to wIsdom; 
expounding the dhamma 1s also conducIve to wIsdom; faking the three 
reƒuges results 1n the destruction of passions, straightening one”s own 
views and mindfulness 1s conducive to diverse forms of happIness. Ás a 
matter of fact, staying with good people and doing good things 1s like 
walking through morning dew. You wIll not feel the wetness of the 
dew, yet gradually 1t wIll penetrate your skin. Ôn the contrary, stayIng 
with mean and wicked people, you can only develop wrong views to do 
evil things and create negative karma. Soon you will be acquired and 
revolved In the three evil paths. According to the Vimalakrrti Sutra, 
chapter ten, the Buddha of the Fragrant Land, Vimalakiri said to 
Bodhisattvas of the Fragrant Land as follows: “As you have said, the 
Bodhisattvas of this world have strong compassion, and their lifelong 
works of salvation for all living beings surpass those done 1n other pure 
lands during hundreds and thousands of aeons. Why? Because they 
achieved ten excellent deeds which are not required In other pure 
lands.” What are these ten excellent deeds? They are: using charIty 
(dana) to succour the poor; using precept-keeping (sila) to help those 
who have broken the commandments; using patient endurance (ksantI) 
to subdue their anger; using zeal and devotion (virya) to cure theIr 
remissness; using serenity (dhyana) to stop their confused thoughts; 
using wisdom (praJna) to wipe out ignorance;putting an end to the 
eight distressful conditions for those suffering from them; teaching 
Mahayana to those who cling to Hinayana; cultivation oŸ good roots for 
those In want of merifs; and using the four Bodhisattva winning devices 
for the purpose of leading all living beings to themr goals (mn 
Bodhisattva development). 
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The layman Sasaki Doppo studied Zen with Gansekl. He later 
recounted how he had asked his teacher, "What is Buddha?” Ganseki 
replied, “The good heart 1s Buddha." The layman added, "What Is mostf 
basic In the human world 1s a good heart. Therefore the normal mind 1s 
called the Way." He also expressed these Ideas In a verse on Shinto, 
the Spirit Religion: 

“he defilement known as taboo 
1s made up by the human mind; 
people who know the divine mind 
are themselves divine." 

He also wrote another verse, 

“he sun my eyes, the sky my face, 
My breath the wind, mountains and 
TIVers turn out to be me." 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Trung Đạo Là Đường Lên Phật 


Trung Đạo có nghĩa là con đường giữa, nhưng theo Phật giáo, nó 
có nghĩa là “bất nhị (không hai)”. Trung Đạo vượt trên hữu vô, nhưng 
chứa đựng tất cả. Trung Đạo là con đường giữa mà Phật Thích Ca Mâu 
Ni đã tìm ra, khuyên người nên từ bỏ nhị biên, tránh làm các điều ác, 
làm các điều lành và giữ tâm thanh tịnh. Đức Phật dạy: “Khi phân biệt 
bị loại bỏ thì trung đạo được đạt đến, vì chân lý không nằm trong sự 
cực đoan mà là trong trung đạo.” Trung Đạo được dịch từ Phạn ngữ 
“Madhyama”, có nghĩa là con đường giữa mà Phật Thích Ca Mâu Ni 
đã tìm ra, khuyên người nên từ bỏ nhị biên, tránh làm các điều ác, làm 
các điều lành và giữ tâm thanh tịnh. Giáo thuyết này do chính Đức 
Phật thuyết giảng, nó chối bỏ thái cực đam mê khoái lạc, và nó cũng 
chối bỏ thái cực hành xác thái quá. Trung Đạo có nghĩa là “bất nhị 
(không hai)”. Trung Đạo vượt trên hữu vô, nhưng chứa đựng tất cả. 
Đức Phật dạy: “Khi phân biệt bị loại bồ thì trung đạo được đạt đến, vì 
chân lý không nằm trong sự cực đoan mà là trong trung đạo.” Học 
thuyết về Trung Đạo khởi thủy có nghĩa là con đường giữa của hai thái 
cực lạc quan và bị quan. Địa vị chính giữa như vậy lại là thái cực thứ 
ba, không nghiêng theo bên đường nầy hay bên đường kia là ý chỉ của 
Phật. Chắc chắn như vậy, vì Đức Phật bắt đầu bằng con đường giữa 
nầy coi như một bước tiến duy nhất cao hơn những cực đoan thông 
thường kia. Tuy nhiên, từng cấp hướng thượng của nấc thang biện 
chứng sẽ nâng dần chúng ta lên cao mãi cho đến lúc đạt tới giai đoạn 
loại hẳn thiên kiến của phản đề về “hữu' và 'vô,` và siêu việt chúng 
bằng một tổng để về duy tâm luận. Trung Đạo cũng có ý vị như là 
Chân Lý Tối Cao. 

Đối với người Phật tử, làm việc gì cũng vừa đủ là Trung Đạo. Phật 
tử chân thuần không nên đi vào cực đoan. Làm việc gì cũng không 
được thái quá mà cũng không được bất cập. Thái quá hay bất cập đều 
không phải là Trung Đạo. Trong tu tập, Phật tử chân thuần không nên 
rơi vào “không” mà cũng không nên rơi vào “hữu”. Không chấp trước 
chân không, cũng không vướng mắc diệu hữu, vì cả chân không lẫn 
diệu hữu đều không thể nắm bắt, cũng không thể chối bỏ. Khái niệm 
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Trung Đạo là nền tẳng cho tất cả các pháp thoại của Đức Phật. Con 
đường Trung Đạo được phát Trung Quán trình bày một cách rõ ràng là 
không chấp thủ các nghịch lý của nó. Trung Đạo không phải là di sản 
độc quyền của phái Trung Quán; tuy nhiên, Trung Đạo đã được ngài 
Long Thọ và các tổ sư nối tiếp ứng dụng trong một hệ thống chặc chẽ 
đặc sắc đối với các vấn đề về bản thể học, nhận thức luận và thần học. 

Theo Kinh Giáo Thọ Ca Chiên Diên, Đức Phật đã nói với tôn giả 
Ca Diếp: “Nây ông Ca Diếp! 'Là' là một cực đoan, 'không là” cũng là 
một cực đoan. Cái được coi là trung đạo thì không thể sờ thấy, không 
thể so sánh, không nơi chốn, không hiển hiện, không thể giải thích. 
Ông Ca Diếp, đó chính là trung đạo. Trung đạo là sự cảm nhận Thực 
Tại.” Những sự cực đoan trở thành những con đường không có lối thoát 
của chủ thuyết vĩnh hằng và đoạn diệt. Có những người chỉ bám víu 
vào “vô,` hoặc có những người chỉ bám víu vào “hữu.` Đức Phật đã xử 
dụng thuyết Trung Đạo để vạch ra chân lý mọi sự vật trên thế giới nầy 
không phải là “hữu' tuyệt đối, mà cũng không phải là “vô' tuyệt đối. 
Kỳ thật, mọi vật đều có sanh có diệt, tạo nên sự chuyển hóa liên tục 
không ngừng. Trung Đạo có nghĩa là thực tại siêu việt đối với những 
cách lý luận nhị phân của lý trí và thực tại không thể bị hạn định hoặc 
đóng khung trong những lựa chọn 'là,'` “không là.' Như vậy, con đường 
giải thoát mà Đức Phật là người đầu tiên chỉ dẫn là Trung Đạo, nằm 
giữa hai thái cực: lợi dưỡng và khổ hạnh. Nói cách khác, đối với người 
tu Phật, Trung Đạo chính là những con đường giúp hành giả lên Phật. 
Tâm chúng ta phải mở rộng trước mọi kinh nghiệm, không mất quân 
bình hay rơi vào những cực đoan. Điều nầy giúp chúng ta nhìn sự vật 
với cái tâm tự nhiên, không dính mắc mà cũng không hất hủi. Khi hiểu 
rõ sự quân bình nầy thì con đường giải thoát sẽ rõ dần. Khi sự hiểu biết 
nầy được phát triển thì lúc lạc thú khởi sanh, chúng ta biết nó là vô 
thường, bất an và trống rỗng. Khi đau buồn và thất vọng đến chúng ta 
cũng xem chúng như vậy, nghĩa là cũng vô thường, bất an và trống 
rỗng. Chừng đó chúng ta sẽ thấy rằng trên thế gian nầy chẳng có thứ gì 
đánh cho chúng ta nắm giữ cả. Nói như vậy không có nghĩa là chúng ta 
không cần bất cứ thứ gì trên thế gian nầy. Chúng ta vẫn phải có những 
nhu câu tối thiểu cho cuộc sống hằng ngày của mình, nhưng luôn biết 
thiểu dục tri túc và không thủ hữu bất cứ thứ gì không cần thiết. 

Theo sự giải thích của Ngài Long Thọ Bồ Tát trong Trung Quán 
Luận thì “chánh” là một khoảng giữa. Khoảng giữa chiếm chỗ của hai 
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thái cực là một khoảng giữa của phản đề, hay khoảng giữa của tương 
quan: đối thiên trung. Khoảng giữa vượt ngoài cả hai thái cực hoàn 
toàn bị phá hủy là khoảng giữa vượt ngoài các thái cực: tận trung 
thiên. Khi ý tưởng về hai thái cực hoàn toàn bị xóa bỏ, bấy giờ là 
khoảng giữa tuyệt đối: Tuyệt đãi trung. Như vậy tuyệt đãi chánh cũng 
là tuyệt đãi trung. Khi 'tuyệt đãi trung” được đem ra giáo hóa quần 
chúng, nó trở thành một thứ Trung Đạo hay chân lý giả tạm: thành giả 
trung. Cũng theo ngài Long Thọ thì có bốn thứ Trung Đạo. Tục Hữu 
Chân Không: Khi hữu đối lập với vô thì hữu được coi như tục đế và vô 
là chân đế. Tục Hữu Không: Chân Phi Hữu Phi Không. Khi hữu và vô 
đối lập với phi hữu phi vô, thì hữu vô là tục đế và phi hữu phi vô là 
chân đế. Tục Hữu Không Phi Hữu Không: Chân Phi Phi Hữu Phi Phi 
Không. Nếu cả bốn quan điểm đối lập trên đều thuộc tục đế, thì những 
quan điểm nào cao hơn, phủ nhận chúng được xem là chân đế. Tục Phi 
Phi Hữu Phi Phi Không: Chân Phi Phi Bất Hữu Phi Phi Bất Không. Khi 
những quan điểm được diễn tả trong (3) trở thành tục đế, thì sự phủ 
nhận tất cả chúng sẽ là chân đế. Ngoài ra, ngài Long Thọ cũng đã viết 
ra luận cứ “Bát Bất Trung Đạo”. Bát Bất Trung Đạo phủ nhận tất cả 
những sắc thái hiện hữu. Sự thực Bát Bất Trung Đạo không có một 
mục đích nào cả. Chúng ta có thể xem nó như một móc tréo càn quét 
tất cả tám thứ sai lầm gắn liền với thế giới hiện thể, hay sự đào thải hỗ 
tương của bốn cặp thiên kiến, hay một chuỗi dài biện luận nhằm gạt 
bỏ từ sai lầm nầy đến sai lầm khác. Theo cách nầy tất cả những biện 
biệt về “tự' hay “tha,` về “bỶ hay “thử” đều đều bị tuyệt diệt. Bất sanh 
diệc bất diệt (không sanh không diệt), nghĩa là không có khởi cũng 
không có diệt; phá hủy ý niệm khởi bằng ý niệm diệt. Bất đoạn diệc 
bất thường (không đoạn không thường), nghĩa là không có trường cửu 
cũng không có bất trường cửu; phá hủy ý niệm về “thường” bằng 
*đoạn.` Bất nhất diệc bất dị (không giống không khác), nghĩa là không 
có thống nhất cũng không có phân ly; phá hủy ý niệm về “nhất bằng 
“đị.' Bất lai diệc bất khứ (không đến không đi), phá hủy ý niệm về diệt 
bằng. 

Khi nghe nói cái tôi không thực và mọi hiện tượng đều huyễn hóa, 
chúng ta có thể vội kết luận rằng bản thân ta, mọi người, và thế giới 
giác ngộ... cũng đều không thực. Kết luận như vậy là cố chấp, quá cực 
đoan. Phật tử chơn thuần phải luôn đi theo con đường “Trung Đạo”. 
Theo Đức Phật, các hiện tượng có hiện hữu, nhưng cái cách chúng ta 
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nhìn chúng độc lập và tự tổn, mới là sai lầm, đáng từ bỏ. Chúng ta nên 
luôn nhớ rằng mọi hiện hữu chỉ là những tướng tạo ra do tác động của 
nhiều nhân và duyên. Chúng sinh khởi, tổn tại, rỗi hoại diệt và biến 
mất. Chúng luôn luôn thay đổi. Ngay chúng ta đây cũng vậy. Dù bản 
năng chấp ngã của ta tin là có, chúng ta vẫn không thể nào tìm thấy 
được một cái “Tôi” cố định nào ở trong hay ở ngoài hợp thể thân tâm 
luôn biến đổi này. Chúng ta và mọi hiện tượng khác đều trống rỗng, 
không có được mẩy may tính thực hữu và tự tổn. Chính cái “chân 
không” này mới là bản tính tối hậu của mọi hiện hữu. Đức Phật là một 
tư tưởng gia uyên thâm. Ngài không thỏa mãn với những tư tưởng của 
các tư tưởng gia đương thời. Có một số nhìn cuộc sống trên thế gian 
quên rằng những thất bại và thất vọng còn đang chờ nên họ luôn nhìn 
đời bằng cặp mắt yêu đời và lạc quan. Một số khác lại nhìn đời bằng 
bi quan thống khổ thì họ lại bỏ qua những cảm giác bất toại với cuộc 
đời, nhưng khi họ bắt đầu bỏ qua cuộc sống vô vọng này để thử tìm lối 
thoát cho mình bằng cách ép xác khổ hạnh, thì họ lại đáng kinh tởm 
hơn. Đức Phật dạy rằng phải tránh xa cả hai cực đoan hưởng lạc và 
khổ hạnh, và trung đạo mới là con đường lý tưởng để theo. Điều đó 
không có nghĩa là chỉ cần tránh xa hai thái cực và đi theo con đường 
trung đạo như là con đường duy nhất còn lại để trốn chạy cuộc đời. Mà 
đúng hơn là ta phẩi siêu việt chúng, chứ không phải chạy trốn một 
cách đơn giản cả hai cực đoan ấy. 

Bậc giác ngộ là bậc đã đạt được giác ngộ, hay là bậc đã đạt được 
cuộc sống hài hòa với chân lý. Tư tưởng và hành vi của người ấy thích 
hợp một cách tự nhiên với mục đích. Người ấy cũng chọn một lối sống 
luôn luôn hài hòa với mọi sự trên đời này. Như vậy, theo định nghĩa 
của giác ngộ, chúng ta không thể nào tìm được “chánh đạo” hay “trung 
đạo” bằng cách đơn thuần tìm điểm giữa của hai cực đoan. Mỗi cực 
đoan tiêu biểu cho một sự khác biệt căn bản. Nếu chúng ta cư xử dựa 
theo chân lý nhân duyên mà không bám chặt vào những ý niệm cố 
chấp thì chúng ta luôn luôn có thể sống hoàn toàn thích hợp với mục 
đích của cuộc sống và hài hòa với chân lý, đây là giáo lý trung đạo. 
Làm thế nào để đạt được một trạng thái tâm thức như thế? Giáo lý mà 
trong đó Đức Phật dạy chúng ta một cách cụ thể là làm sao để đạt 
được điều ấy trong đời sống hằng ngày không có gì khác hơn là tám 
con đường chánh. Một bậc giác ngộ nhìn sự vật với chánh kiến, nghĩa 
là nhìn sự vật một cách đúng đắn, bậc ấy nói lời đúng đắn, hành động 
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một cách đúng đắn, sống một cuộc sống đúng đắn, nỗ lực một cách 
đúng đắn, luôn hướng tâm vào chiều hướng đúng đắn và kiên trì tâm 
một cách đúng đắn và không bao giờ bị giao động vì bất cứ việc gì. 
Một bậc Giác Ngộ luôn nhắm đến lợi ích cho người khác trong khắp 
các pháp giới, bậc ấy bố thí hay phục vụ người khác từ tinh thần, vật 
chất đến thể chất. Để tháo bỏ sự mê mờ của tâm mình, bậc ấy tu tập 
đúng theo giới luật mà Đức Phật đã dạy, sống một cuộc sống đứng đắn 
và đạt được năng lực để cứu độ người khác bằng cách toàn thiện chính 
mình, bậc ấy luôn nhẫn nhục bằng cách chịu đựng những khó khăn và 
duy trì tịnh tâm mà không kiêu mạn. Bậc ấy luôn tinh tấn tiến thẳng 
đến mục đích quan trọng mà không bị những sự việc tâm thường làm 
lệch hướng. Bậc ấy luôn tu tập thiển định để giữ cho mình cái tâm 
điểm đạm và không bị dao động trong mọi trường hợp. Bậc ấy luôn 
điểm đạm và tâm không bị. Và cuối cùng đạt được trí tuệ có năng lực 
nhận thức thấu đáo mọi khía cạnh chân thật của vạn hữu. 


The Middle Path Is the Path 
Leading to the Buddhahood 


The middle path means the path in the middle, but according to 
Buddhism, 1t means the “mean” between two extremes (between 
realism and nihilism, or eternal substantial existence and annihilation 
or between), the Idea of a realm of mind or spirit beyond the 
terminolosgy of substance (hữu) or nothing (vô); however, 1t Includes 
both existence and non-existence. Middle path 1s the path that 
Sakyamuni Buddha discovered, which advises people fo give up 
extremes, to keep away from bad deeds, to do good and to purIfy the 
mind. The Eighfold Noble Path. The Buddha taught “When 
discrimination 1s done away with, the middle way 1s reached, for the 
Truth does not lie in the extrteme alternatives but in the middle 
position.” The “Middle Way.” was translated from “Madhyama”, a 
Sanskrit term, which means between two extremes (between realism 
and nïhilism, or eternal substantial existence and annihilaton or 
between), the idea of a realm of mind or spirit beyond the terminology 
of substance (hữu) or nothing (vô); however, 1t includes both existence 
and non-exiIstence. This doctrinne attributed to Sakyamuni Buddha 
rejJecfs the extremes of hedonistic self-Iindulgence on the one hand and 
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exftreme asceticism on the other. Sakyamuni Buddha discovered the 
Middle Path which advises people to give up extremes, to keep away 
from bad deeds, to do good and to pur1fy the mind. The Eightfold Noble 
Path. The Buddha taught: “When discrimination 1s done away with, the 
middle way 1s reached, for the Truth does not lie In the extreme 
alternatives but in the middle position.” The doctrinne of the Middle 
Path means ¡in the first Instance the middle path between the two 
exfremes of optimism and pessimism. Such a middle position 1s a third 
extreme, tending neither one way nor the other 1s what the Buddha 
wanted to say. The Buddha certainly began with this middle as only 
one step higher than the ordinary extremes. A gradual ascent of the 
dialectical ladder, however, will bring us higher and higher until a 
stage 1s attained wherein the antithetic onesidedness of ens and non- 
ens Is denied and transcended by an idealistic synthesis. In this case the 
Middle Path has a similar purport as the Highest Truth. 

For Buddhists, doing things Just moderately 1s the Middle Path. 
Sincere Buddhists should not lean to one side. Do not go tfoo far, nor 
fail to go far enoupgh. If you go too far, or not far enouph, If 1s not the 
Middle Way. In cultivation, sincere Buddhists should not fall into the 
fwo extremes of emptiness and exIstence. Do not be attached to true 
emptiness, nor be obstructed by wonderful existence, for true 
emptiness and wonderful existence cannot be grasped or renounced. 
The notion of a Middle Way 1s fundamental to all Buddhist teachings. 
The Middle Way was clearly explained by the Madhyamika. Ït 1s not 
the property of the Madhyamika; however, It was gIven priorIty by 
Nagarjuna and his followers, who applied 1t in a singularly relentless 
fashion to all problems of ontology, epIstemology, and soterIology. 

In the Katyayanavavade sutra, the Buddha told Maha-Kasyapa: 
“Kasyapal “Ït is one extreme alternative, not 1s” 1s another extreme 
alternative. That which Is the madhyama positilon 1s Intangible, 
incomparable, without any position, non-appearing, incomprehensIble. 
That 1s what 1s meant by madhyama position. Kasyapal It is perception 
of Reality.” Extremes become the dead ends of eternalism and 
annihilism. There are those who cling exclusively to nonbeing and 
there are others who cling exclusively to being. By his doctrine of 
Middle Way (madhyama pratipat), the Buddha meant to show the truth 
that things are neither absolute being nor absolute nonbeing, but are 
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arising and perishing, forming continuous becoming, and that Reality 1s 
transcendent to thought and cannot be caught up in the dichotomies of 
the mind. Therefore, the the way to liberation first taught by the 
Buddha was the Middle Path lIying between the extremes of indulgence 
in desre and self-mortificaton. In other words, for Buddhist 
practitioners, the Middle Path 1s the path that helps practitioners 
advance to the Buddhahood. Our mind must be open to alÏ experlence 
wifohut losing 1ts balance and falling Iinto these extremes. This will 
help us see things without reacting and grabbing or pushing away. 
When we understand this balance, then the path of liberation becomes 
clearer. When pleasant things arise, we wIll realize that they will not 
last, that they offer us no security, and that they are empty. When 
unpleasant and disappointed things arise, we will see that they wIll not 
last, that they offer us no security, and that they are empty. We will see 
that there 1s nothing in the world has any essential value; there 1s 
nothing for us to hold on to. When saying this, we do not mean that we 
dont need anything. We still have our minimum needs for our living, 
but we know how to be content with few desires, and we will not hold 
on to any unnecessary things. 

According to the Interpretation of NagarJuna Bodhisattva In the 
Madhyamika Sastra, right 1s the middle. The middle versus two 
extremes 1s antithetic middle or relative middle. The middle after the 
two extremes have been totally refuted, is the middle devoid of 
extremes. When the Iideas of two extremes 1s removed altogether, If 1s 
the absolute middle. Thus the absolute right 1s the absolute middle. 
When the absolute middle condescends to lead people at large, It 
becomes a temporary middle or truth. Also according to Nagarjuna 
Bodhisattva, we have thus the fourfold Middle Path. When the theory 
of being 1s opposed to the theory of non-being, the former 1s regarded 
as the worldly truth and the latter the higher truth. When the theory of 
being and non-being are opposed to those of neither being nor non- 
being, the former are regarded as the worldly truth and the latter the 
higher truth. If the four opposed theorles Just mentioned together 
become the worldly truth, the yet higher views dening them all will be 
regarded as the higher truth. If the expressed In the last stage become 
the worldly truth, the denial of them all will be the higher truth. 
Besides, Nagarjuna also wrote the “Eipht Negation”. In the Eight 
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Negations, all specific features of becoming are denied. The fact that 
there are Just eight negations has no specIfic purport; this 1s meant to be 
a whole negation. It may be taken as a crosswise sweeping away of all 
eight errors attached to the world of becoming, or a recIprocal 
rejJecfion of the four palrs of one-sided views, or a lengthwise general 
thrusting aside of the errors one after the other. In this way, all 
discriminations of oneself and another or this and that are done away 
with. Neither bính nor death; there nothing appears, nothing 
disappears, meaning there 1s neither orIgination nor cessation; refuting 
the Idea of appearing or birth by the Idea of disappearance. Neither 
end nor permanence; there nothing has an end, nothing 1s eternal, 
meaning neither permanence nor Impermanence; refuting the idea of 
'permanence” by the Idea of “destruction. Neither identty nor 
difference; nothing 1s identical with 1tself, nor 1s there anything 
differentiated, meaning neither unity nor diversity; refuting the Idea of 
“unity` by the Idea of “diversity.` Neither coming nor going; nothing 
comes, nothing goes, refuting the idea of “disappearance” by the idea 
Of “come,` meaning neither coming-in nor going-out; refuting the idea 
of “come" by the Idea of “go.” 

When we hear about the non-self-existence and the 1llusory nature 
of all phenomena I1ncluding the “I”, we might conclude that ourselves, 
others, the world and enlightenment are totally non-exixtent. Such a 
conclusion 1s nihilistic and too extrteme. Devout Buddhists should 
always follow the “Middle Path”. According to the Buddha all 
phenomena do exIst. lt is their apparently concrete and Iindependent 
mamner of existence that 1s mistaken and must be reJected. We should 
always remember that all existent phenomena are mere appearances 
and lacking concrete self-existence they come Into being from the 
Iinterplay of various causes and conditions. They arise, abide, change 
and disappear. All of them are constantly subject to change. This 1s true 
Of ourselves as well. No matter what our Iinnate sense of eøo-øraspIng 
may believe, there 1s no solid inherent “[” to be found anywhere Inside 
or outside our everchanging body and mind (menfal and physical 
components). We and all other phenomena without exception are 
empty of even the smallest atom of self-existence, and It 1s this 
emptiness that 1s the ultimate nature of everything that exists. The 
Buddha was a deep thinker. He was not satisfied with the Ideas of his 
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contemporary thinkers. Those who regard this earthly life as pleasant 
Or 0ptimisfs are Ignorant of the disappointment and despair which are 
to come. Those who regard this life as a life of suffering or pessimIists 
may be tolerated as long as they are simply feeling dissatisfied with 
this life, but when they begin to give up this life as hopeless and try to 
escape to a better life by practicing austeritles or self-mortificatlons, 
then they are to be abhorred. The Buddha taught that the extremes of 
both hedonism and asceticism are to be avoided and that the middle 
course should be followed as the Ideal. This does not mean that one 
should simply avoid both extremes and take the middle course as the 
only remaining course of escape. Rather, one should transcend, not 
merely escape from such extremes. 

The enlightened one 1s the person who has really attained 
enlightenment, or one who atfains a way of life that 1s In accord with 
the truth. His thought and conduct are naturally fit for the purpose. He 
can also choose a way of life that 1s always 1n harmony with everything 
in the world. Thus according to the definition of “enlightenmernt,” 1t 1s 
Impossible for us to find the “righf” or “mmddle” path simply by 
choosing the midpoInt between two extremes. Each extreme represents 
a fundamenrtal difference. If we conduct ourselves based on the truth of 
causation, without adhering to fixed ideas, we can always lead a life 
that 1s perfectly fit for 1ts purpose, and one that 1s in harmony with the 
truth. This 1s the teaching of the Middle Path. How can we attain such a 
mental state? The teaching in which the Buddha shows us concretely 
how to attain this 1n our dally life is non other than the doctrine of the 
Eightfold Noble Path. An enlightened one 1s the one who looks at 
things rightly (right view), thinks about things rightly (right thinking), 
speaks the right words (right speech), performs right conduct (right 
action), leads a right human life (right living), endeavors to live rightly 
(right endeavor), constantly aims the mind In the right direction (ripht 
memory), and constantly keeps the right mind and never be agitated by 
anything (right meditation). An Enlightened One always renders 
service to others In all spheres, spiritual, material, and physical, 1s 
donation. To remove ¡1llusion from one”s own mind 1n accordance the 
precepts taught by the Buddha, leading a right life and gaining the 
power to save others by endeavoring to perfect oneself, enduring any 
difficulty and maintaining a tranguil mind without arrogance even at 
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the height of prosperIty, 1s perseverance. To proceed straight toward an 
1mportant goal without being sidetracked by trivial things 1S assidulty. 
To maintain a cool and un-agitated mind under all circumsfances 1s 
meditation. And eventually to have the power of discerning the real 
aspect of all things 1s wIsdom. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Người Phật Tử Và Nghiệp 


Tổng Quan Về Việc Tu Tập Của Hành Giả Phật Tử: Pháp môn tu 
Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu biết thì thứ nào 
chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình trong một thứ 
mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập trung vào pháp 
môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu tập hay thực tập 
những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng kinh sáng chiểu, 
bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những yếu tố quan trọng 
nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những thói hư tật xấu, là từ 
bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng kinh ta phải hiểu lý 
kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiển quán mỗi ngày để có 
được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa đổi tâm tánh, làm lành 
lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một trong bốn hạnh của Thiển 
giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự nghĩ như vầy: “Ta từ bao 
kiếp trước buông lung không chịu tu hành, nặng lòng thương ghét, gây 
tốn hại không cùng. Đời nay tuy ta không phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ 
đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy nào phải do trời hoặc người 
tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu khổ, đừng nên oán trách chi aI. 
Như kinh đã nói 'gặp khổ không buôổn.` Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt 
luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả oán để tiến bước trên đường tu 
tập.” 

Tu hành trong Phật giáo là thực hành những giáo pháp của Đức 
Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong Phật giáo cũng có 
nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, định, tuệ. Như vậy 
tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển hay niệm Phật, mà 
nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la mật, hay ba mươi 
bảy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thời 
gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là một tấc mạng sống, chớ nên 
để cho thời gian trôi qua một cách lãng phí. Có người nghĩ rằng: “Hôm 
nay khoan hẳn tu, chờ đến ngày mai rồi hãy tu.” Nhưng khi ngày mai 
đến thì họ lại hẹn lần hẹn lựa đến ngày mai nữa, rồi ngày mai nữa, 
hẹn mãi cho đến lúc đầu bạc, răng long, mắt mờ, tai điếc. Lúc đó dầu 
có muốn tu đi nữa thì thân thể cũng đã rã rời, chẳng còn linh hoạt, thân 
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nào còn có nghe mình nữa đâu. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng 
chúng ta sống trên đời nầy nào khác chi cá nằm trong vũng nước nhỏ, 
chẳng bao lâu sau, nước sẽ cạn, rồi mình sẽ ra sao? Bởi thế cổ đức có 
dạy: “Một ngày trôi qua, mạng ta giảm dần. Như cá trong nước, thử hỏi 
có gì mà vui sướng? Hãy siêng năng tinh tấn tu hành, như lửa đốt đầu. 
Chỉ nhớ vô thường, đừng có buông lung.” Từ vô lượng kiếp, chúng ta 
không có cơ may gặp được Phật Pháp nên không biết làm sao tu hành, 
nên hết sanh rồi lại tử, hết tử rồi lại sanh. Thật đáng thương làm sao! 
Hôm nay chúng ta có duyên may, gặp được Phật Pháp, thế mà chúng 
ta vẫn còn chần chờ chẳng chịu tu. Quý vị ơi! Thời gian không chờ đợi 
ai, thoáng một cái là thân ta đã già, mạng ta rồi sẽ kết thúc. 

Pháp môn tu Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu 
biết thì thứ nào chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình 
trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập 
trung vào pháp môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những 
yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những 
thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng 
kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiển 
quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa 
đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một 
trong bốn hạnh của Thiền giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự 
nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung không chịu tu hành, 
nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không 
phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy 
nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu 
khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 'gặp khổ không buồn.” 
Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả 
oán để tiến bước trên đường tu tập.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chuyên làm những việc 
không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, bỏ việc lành mà chạy theo 
dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, 
cũng chỉ là hâm mộ suông (209).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có 
một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, 
tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa 
kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
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thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự Tu Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. 
Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” 

Chúng ta có thể tu tập bi điển”. Thương xót những người nghèo 
hay cùng khổ, đây là cơ hội cho bố thí. Chúng ta cũng có thể tu tập 
kính điển. Kính trọng Phật và Hiền Thánh Tăng. Hoặc học nhân điển, 
hay tu tập phước bằng cách cúng dường những người hãy còn đang tu 
học. Hoặc vô học nhân điển, hay tu tập phước bằng cách cúng dường 
cho những người đã hoàn thành tu tập. Theo Thập Trụ Tỳ Bà Sa Luận, 
có hai lối tu hành. Thứ nhất là “Nan Hành Đạo”. Nan hành đạo là 
chúng sanh ở cõi đời ngũ trược ác thế nầy đã trải qua vô lượng đời chư 
Phật, cầu ngôi A Bệ Bạt Trí, thật là rất khó được. Nỗi khó nầy nhiều 
vô số như cát bụi, nói không thể xiết; tuy nhiên, đại loại có năm điều: 
ngoại đạo dẫy đây làm loạn Bồ Tát pháp; bị người ác hay kẻ vô lại 
phá hư thắng đức của mình; dễ bị phước báo thế gian làm điên đảo, có 
thể khiến hoại mất phạm hạnh; dễ bị lạc vào lối tự lợi của Thanh Văn, 
làm chướng ngại lòng đại từ đại bi; và bởi duy có tự lực, không tha lực 
hộ trì, nên sự tu hành rất khó khăn; ví như người què yếu đi bộ một 
mình rất ư là khó nhọc, một ngày chẳng qua được vài dặm đường. Thứ 
nhì là “Dị Hành Đạo”. Dị hành đạo là chúng sanh ở cõi nầy nếu tin lời 
Phật, tu môn niệm Phật nguyện về Tịnh Độ, tất sẽ nhờ nguyện lực của 
Phật nhiếp trì, quyết định được vãng sanh không còn nghi. Ví như 
người nương nhờ sức thuyển xuôi theo dòng nước, tuy đường xa ngàn 
dặm cũng đến nơi không mấy chốc. Lại ví như người tầm thường nương 
theo luân bảo của Thánh Vương có thể trong một ngày một đêm du 
hành khắp năm châu thiên hạ; đây không phải do sức mình, mà chính 
nhờ thế lực của Chuyển Luân Vương. Có kẻ suy theo lý mà cho rằng 
hạng phàm phu hữu lậu không thể sanh về Tịnh Độ và không thể thấy 
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thân Phật. Nhưng công đức niệm Phật thuộc về vô lậu thiện căn, hạng 
phàm phu hữu lậu do phát tâm Bồ Đề cầu sanh Tịnh Độ và thường 
niệm Phật, nên có thể phục diệt phiển não, được vãng sanh, và tùy 
phần thấy được thô tướng của Phật. Còn bậc Bồ Tát thì cố nhiên được 
vãng sanh, lại thấy tướng vi diệu của Phật, điều ấy không còn nghi ngờ 
chi nữa. Cho nên Kinh Hoa Nghiêm nói: “Tất cả các cõi Phật đều bình 
đẳng nghiêm tịnh, vì chúng sanh hạnh nghiệp khác nhau nên chỗ thấy 
chẳng đồng nhau.” 

Hành giả tu Phật nên làm những công việc hằng ngày một cách 
thong thả, nhẹ nhàng, và khoan thai. Dù bận rộn thế mấy, nếu bạn tin 
bạn cần chánh niệm trong mỗi sinh hoạt thì bạn phải làm những công 
việc hằng ngày một cách thong thả, nhẹ nhàng, và khoan thai. Cổ đức 
có nói: “Đừng lo, rồi thì mọi việc sẽ qua đi.” Hãy nhìn chư Tăng Ni, 
mọi mọi công việc hay mọi tác động như đi, đứng, ngồi, nằm, họ đều 
khoan thai, nhất cử nhất động đều nhẹ nhàng, không vụt chạc hoặc 
nóng nảy. Khi cần nói thì họ nói, khi không cần nói thì họ không nói. 
Điều tối quan trọng là thông hiểu những giáo pháp cốt lõi của Phật; 
đặc biệt là những lời Phật dạy về nghiệp báo như là gieo gì gặt nấy, 
tiến trình của nghiệp, chính mình phải chịu trách nhiệm cho những gì 
mình làm, và luôn biết sám hối tam nghiệp thân-khẩu-ý. Nói tóm lại, 
hễ Hình Ngay thì Bóng Thắng. Nếu bạn muốn gặt quả vị Phật, bạn 
phải gieo chủng tử Phật. Hình đẹp xấu thế nào, bóng hiện trong gương 
cũng như thế ấy, lời Phật dạy muôn đời vẫn thế, biết được quả báo ba 
đời, làm lành được phước, làm dữ mang họa là chuyện đương nhiên. 
Người trí biết sửa đổi hình, kẻ dại luôn hờn với bóng. Trước cảnh 
nghịch cảnh thuận cảnh, người con Phật chơn thuần đều an nhiên tự 
tại, chứ không oán trời trách đất. Ngược lại, người con Phật chơn thuần 
phải dụng công tu hành cho đến khi thành Phật quả. 


II Tam Nghiệp Thân-Khẩu-Ý: 

Nói về Thân Nghiệp, theo đạo Phật, thân người là năm uẩn. Cơ 
thể vật lý phát sanh từ một bào thai do tinh cha huyết mẹ tạo nên. Cái 
tỉnh và khí ấy được tạo nên do tinh chất của thực phẩm vốn do vạn 
duyên trên thế gian nầy hợp lại mà thành. Con người như vậy, quan hệ 
mật thiết với vạn duyên bởi thế giới vật chất và tinh thần nầy, con 
người ấy quan hệ mật thiết với xã hội và thiên nhiên, con người ấy 
không thể nào tự tổn tại một mình được. Sự vận hành của ngũ uẩn của 


217 


con người là sự vận hành của thập nhị nhân duyên. Trong đó, sắc uẩn 
được hiểu là cơ thể vật lý của con người, thọ uẩn gồm cảm thọ khổ, 
lạc, không khổ không lạc, khởi lên từ sự tiếp xúc của mắt, tai, mũi, 
lưỡi, thân, ý. Tưởng uẩn gồm có tưởng về sắc, về thanh, hương, vị, và 
về pháp hay về thế giới hiện tượng. Hành uẩn là tất cả những hành 
động về thân, khẩu và ý. Hành uẩn cũng được hiểu là các hành động 
có tác ý do sắc, thanh, hương, vị, xúc, và pháp gây ra. Thức uẩn bao 
gồm nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, và ý thức. Theo Kinh Chuyển Pháp 
Luân, Đức Phật đã dạy rất rõ về ngũ uẩn: “Nầy các Tỳ Kheo, sắc, thọ, 
tưởng, hành, thức là vô thường, khổ và vô ngã.” Chúng ta hãy thử quan 
sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy được cái 
“Ta” nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà 
cũng chẳng ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp 
những yếu tố vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng 
với cái mà chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng 
những là xác thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những vật 
chất chung quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân 
vân. Tuy nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. 
Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và 
tiếng động không thể đem lại kết quả nhận biết nếu không có thức. 
Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó cùng hiện 
diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của 
mắt, và ý thức cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt 
mới được tạo nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo 
nên sự nhận biết. Thức tức là thức thứ sáu hay tâm. Giác quan nầy 
phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự 
nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tố vật chất và tỉnh thần tạo 
nên sự thành hình ý thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở 
trong trạng thái thay đổi không ngừng. Như vậy, theo lời Đức Phật dạy, 
sự thật của con người là vô ngã. Cái thân và cái tâm mà con người lầm 
tưởng là cái ngã, không phải là tự ngã của con người, không phải là 
của con người và con người không phải là nó. Phật tử chân thuần phải 
nắm được điều nầy một cách vững chắc, mới mong có được một 
phương cách tu thân một cách thích đáng chẳng những cho thân, mà 
còn cho cả khẩu và ý nữa. Theo Kinh Duy Ma Cật thì ông Duy Ma Cật 
đã dùng phương tiện hiện thân có bệnh để thuyết pháp hóa độ chúng 
sanh. Do ông (Duy Ma Cật) có bệnh nên các vị Quốc Vương, Đại thần, 
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Cư sĩ, Bà la môn cả thảy cùng các vị Vương tử với bao nhiêu quan 
thuộc vô số ngàn người đều đến thăm bệnh. Ông nhơn dịp thân bệnh 
mới rộng nói Pháp. “Nầy các nhân giả! Cái huyễn thân nầy thật là vô 
thường, nó không có sức, không mạnh, không bên chắc, là vật mau hư 
hoại, thật không thể tin cậy. Nó là cái ổ chứa nhóm những thứ khổ não 
bệnh hoạn. Các nhân giả! Người có trí sáng suốt không bao giờ nương 
cậy nó. Nếu xét cho kỹ thì cái thân nầy như đống bọt không thể cầm 
nắm; thân nầy như bóng nổi không thể còn lâu; thân nầy như ánh nắng 
dợn giữa đồng, do lòng khát ái sanh; thân nầy như cây chuối không 
bền chắc; thân nầy như đồ huyễn thuật, do nơi điên đảo mà ra; thân 
nầy như cảnh chiêm bao, do hư vọng mà thấy có; thân nầy như bóng 
của hình, do nghiệp duyên hiện; thân nầy như vang của tiếng, do nhân 
duyên thành; thân nầy như mây nổi, trong giây phút tiêu tan; thân nầy 
như điện chớp sanh diệt rất mau lẹ, niệm niệm không dừng; thân nầy 
không chủ, như là đất; thân nầy không có ta, như là lửa; thân nầy 
không trường thọ, như là gió; thân nầy không có nhân, như là nước; 
thân nầy không thật, bởi tứ đại giả hợp mà thành; thân nầy vốn không, 
nếu lìa ngã và ngã sở; thân nầy là vô tri, như cây cỏ, ngói, đá; thân 
nầy vô tác (không có làm ra), do gió nghiệp chuyển lay; thân nầy là 
bất tịnh, chứa đầy những thứ dơ bẩn; thân nây là giả dối, dầu có tắm 
rửa ăn mặc tử tế rốt cuộc nó cũng tan rã; thân nầy là tai họa, vì đủ các 
thứ bệnh hoạn khổ não; thân nầy như giếng khô trên gò, vì nó bị sự già 
yếu ép ngặt; thân nầy không chắc chắn, vì thế nào nó cũng phải chết; 
thân nầy như rắn độc, như kẻ cướp giặc, như chốn không tụ, vì do ấm, 
giới, nhập hợp thành. Tuy nhiên, khi Bồ Tát Văn Thù hỏi cư sĩ Duy Ma 
Cật về thân, “phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát có bệnh như thế nào?”, thì 
Duy Ma Cật nói rằng, “Nói thân vô thường, nhưng không bao giờ nhàm 
chán thân nây. Nói thân có khổ, nhưng không bao giờ nói về sự vui ở 
Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt đìu chúng sanh. Nói 
thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói ăn năn tội 
trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà thương bệnh 
người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến sự lợi ích cho 
tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự sống trong 
sạch, chớ nên sanh tâm buồn rầu, phải thường khởi lòng tĩnh tấn, 
nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. Bồ Tát 
phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.” Ngài Văn 
Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh đấy phải quán sát được các pháp như thế. 
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Lại nữa, quán thân vô thường, khổ, không, vô ngã, đó là huệ. Dù thân 
có bệnh vẫn ở trong sanh tử làm lợi ích cho chúng sanh không nhàm 
mỏi, đó là phương tiện. Lại nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán thân, 
thân không rời bệnh, bệnh chẳng rời thân, bệnh nầy, thân nây, không 
phải mới, không phải cũ, đó là huệ. Dù thân có bệnh mà không nhàm 
chán trọn diệt độ, đó là phương tiện. Các nhân giả! Chớ tham tiếc cái 
thân nầy, phải nên ưa muốn thân Phật. Vì sao? Vì thân Phật là Pháp 
Thân, do vô lượng công đức trí tuệ sanh; do giới, định, tuệ, giải thoát, 
giải thoát tri kiến sanh; do từ bi hỷ xả sanh; do bố thí, trì giới, nhẫn 
nhục, tinh tấn, thiền định, trí tuệ, và phương tiện sanh; do lục thông, 
tam minh sanh; do 37 phẩm trợ đạo sanh; do chỉ quán sanh; do thập lực, 
tứ vô úy, thập bát bất cộng sanh; do đoạn trừ tất cả các pháp bất thiện, 
tu các pháp thiện sanh; do chân thật sanh; do không buông lung sanh; 
do vô lượng pháp thanh tịnh như thế sanh ra thân Như Lai. Nầy các 
nhân giả, muốn được thân Phật, đoạn tất cả bệnh chúng sanh thì phải 
phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Vạn sự vạn vật không 
ngừng thay đổi, chứ không bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc đời nay 
còn mai mất, biến chuyển không ngừng nghỉ. Thân con người cũng 
vậy, nó cũng là vô thường, nó cũng nằm trong định luật “Thành Trụ 
Hoại Không.” Thân ta phút trước không phải là thân ta phút sau. Khoa 
học đã chứng minh rằng trong thân thể chúng ta, các tế bào luôn luôn 
thay đổi và cứ mỗi thời kỳ bảy năm là các tế bào cũ hoàn toàn đổi 
mới. Sự thay đổi làm cho chúng ta mau lớn, mau già và mau chết. 
Càng muốn sống bao nhiêu chúng ta lại càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc 
xanh đến tóc bạc, đời người như một giấc mơ. Thế nhưng có nhiều 
người không chịu nhận biết ra điều nầy, nên họ cứ lao đầu vào cái 
thòng lọng tham ái; để rồi khổ vì tham dục, còn khổ hơn nữa vì tham 
lam ôm ấp bám víu mãi vào sự vật, đôi khi đến chết mà vẫn chưa chịu 
buông bỏ. Đến khi biết sắp trút hơi thở cuối cùng mà vẫn còn luyến 
tiếc tìm cách nắm lại một cách tuyệt vọng. Tuy nhiên, trong các trân 
bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao 
cho thân mạng nầy được sống còn, thì lo chi không có ngày gầy dựng 
nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng 
hữu vi, tất phải có ngày bị hoại diệt. Đời người cũng thế, hễ có sanh là 
có tử; tuy nói trăm năm, nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa 
sương, như hoa hiện trong gương, như trăng lỗổng đáy nước, hơi thở 
mong manh, chứ nào có bên lâu? Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng 
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khi sanh ra đã không mang theo một đồng, nên khi chết rồi cũng không 
cầm theo một chữ, suốt đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt 
cuộc vô ích cho bản thân mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết 
di, của cải ấy liền trở qua tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy 
không có một chút phước lành nào để cho thần thức nương cậy về kiếp 
sau, cho nên phải đọa vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên niên 
thiết mộc khai hoa dị, nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây 
sắt ngàn năm mà nay nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người 
một khi đã mất đi thì muôn kiếp cũng khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ những øì Phật dạy: “Thân người khó được, 
Phật pháp khó gặp. Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho 
thời gian luống qua vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” Chính vì 
vậy mà Đức Phật khuyên chúng đệ tử nên tu tập trong từng phút từng 
giây của cuộc sống hiện tại. Theo Kinh Thân Hành Niệm trong Trung 
Bộ Kinh, Tu tập thân hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; khi 
đứng biết rằng mình đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi 
ngồi biết rằng mình đang ngôi. Thân thể được xử dụng thế nào thì 
mình biết thân thể như thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh 
cần, các niệm và các tư duy về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ 
các pháp ấy mà nội tâm được an trú, an tọa, chuyên nhất và định tĩnh. 
Như vậy là tu tập thân hành niệm. Thân tự nó là một đối tượng rất tốt 
tu tập trong Phật giáo. Trên thân chính là chỗ gieo trồng và sanh sản 
thiện hay ác nghiệp cho kiếp lai sinh. Theo Phật giáo, để gieo trồng 
thiện nghiệp, người con Phật chân thuần phải tự đặt mình sống hòa hợp 
với thiên nhiên và những quy luật tự nhiên đã điều hành vũ trụ. Sự hòa 
hợp nầy phát sanh từ lòng nhân ái, bao dung, từ bi và trí tuệ, vì lòng 
những thứ nầy là nguồn gốc của tánh không vị kỷ và đại lượng, là 
nguyên do của sự thương yêu và lợi tha, là cội nguồn của từ bi hỷ xẩ, 
là lòng nhân đạo và thiện ý, là nguyên nhân của sự xả bỏ và định tĩnh. 
Mục đích đầu tiên của thiển tập là để nhận thức bản chất thật của thân 
mà không chấp vào nó. Đa phần chúng ta nhận thân là mình hay mình 
là thân. Tuy nhiên sau một giai đoạn thiển tập, chúng ta sẽ không còn 
chú ý nghĩ rằng mình là một thân, chúng ta sẽ không còn đồng hóa 
mình với thân. Lúc đó chúng ta chỉ nhìn thân như một tập hợp của ngũ 
uẩn, tan hợp vô thường, chứ không phải là nhứt thể bất định; lúc đó 
chúng ta sẽ không còn lầm lẫn cái giả với cái thật nữa. Tỉnh thức về 
thân trong những sinh hoạt hằng ngày, như đi, đứng, nằm, ngồi, nhìn ai, 
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nhìn quang cảnh, cúi xuống, duỗi thân, mặc quần áo, tắm rữa, ăn uống, 
nhai, nói chuyện, vân vân. Mục đích là chú ý vào thái độ của mình chứ 
không chạy theo những biến chuyển. Nói về Khẩu Nghiệp, tức là nói 
về cái nghiệp nơi lời nói. Khẩu nghiệp là một trong tam nghiệp. Hai 
nghiệp còn lại là thân nghiệp và ý nghiệp. Theo lời Phật dạy thì cái 
quả báo của khẩu nghiệp còn nhiều hơn quả báo của thân nghiệp và ý 
nghiệp, vì ý đã khởi lên nhưng chưa bày ra ngoài, chứ còn lời vừa 
buông ra thì liền được nghe biết ngay. Dùng thân làm ác còn có khi bị 
ngăn cẩn, chỉ sợ cái miệng mở ra buông lời vọng ngữ. Ý vừa khởi ác, 
thân chưa hành động trợ ác, mà miệng đã thốt ngay ra lời hung ác rồi. 
Cái thân chưa giết hại người mà miệng đã thốt ra lời hăm dọa. Ý vừa 
muốn chưởi rủa hay hủy báng, thân chưa lộ bày ra hành động cử chỉ 
hung hăng thì cái miệng đã thốt ra lời nguyễn rủa, dọa nạt rồi. Miệng 
chính là cửa ngõ của tất cả oán họa, là tội báo nơi chốn a tỳ địa ngục, 
là lò thiêu to lớn đốt cháy hết bao nhiêu công đức. Chính vì thế mà cổ 
nhân thường khuyên đời rằng: “Bệnh tùng khẩu nhập, họa tùng khẩu 
xuất,” hay bệnh cũng từ nơi cửa miệng mà họa cũng từ nơi cửa miệng. 
Nói lời ác, ắt sẽ bị ác báo; nói lời thiện, ắt sẽ được thiện báo. Nếu bạn 
nói tốt người, bạn sẽ được người nói tốt; nếu bạn phỉ báng mạ ly người, 
bạn sẽ bị người phỉ báng mạ ly, đó là lẽ tất nhiên, nhân nào quả nấy. 
Chúng ta phải luôn nhớ rằng “nhân quả báo ứng không sai,” mà từ đó 
can đảm nhận trách nhiệm sữa sai những việc mình làm bằng cách tu 
tập hầu từ từ tiêu trừ nghiệp tội, chớ đừng bao giờ trách trời oán người. 
Khẩu nghiệp rất ư là mãnh liệt. Chúng ta nên biết rằng lời ác còn quá 
hơn lửa dữ bởi vì lửa dữ chỉ đốt thiêu tất cả tài sản và của báu ở thế 
gian, trái lại lửa giận ác khẩu chẳng những đốt mất cả Thất Thánh Tài 
và tất cả công đức xuất thế, mà còn thêm chiêu cảm ác báo về sau 
nầy. Hành giả nên luôn nhớ lời cổ đức dạy về Khẩu Nghiệp. Miệng 
niệm hồng danh chư Phật cũng như nhả ra châu ngọc, sẽ quả báo sanh 
về cõi Trời hay cõi Tịnh Độ của chư Phật. Miệng nói ra lời lành cũng 
như phun ra mùi hương thơm, ắt sẽ được quả báo mình cũng được 
người nói tốt lành như vậy. Miệng nói ra lời giáo hóa đúng theo chánh 
pháp, cũng như phóng ra hào quang ánh sáng phá trừ được cái mê tối 
cho người và cho mình. Miệng nói ra lời thành thật cũng như cấp cho 
người lạnh lụa tốt cho họ được ấm áp thoải mái. Miệng nói ra lời vô 
ích cũng như nhai nhai mạt cưa, phí sức chứ không ích lợi gì cho mình 
cho người. Nói cách khác, cái gì không hay không tốt cho người, tốt 
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hơn là đừng nói. Miệng nói ra lời dối trá, cũng như lấy giấy che miệng 
giếng, ắt sẽ làm hại người đi đường, bước lầm mà té xuống. Miệng nói 
ra các lời trêu cợt bất nhã, cũng như cầm gươm đao quơ múa loạn xạ 
nơi kẻ chợ, thế nào cũng có người bị quơ trúng. Miệng nói ra lời độc ác 
cũng như phun ra hơi thúi, ắt sẽ bị quả báo mình cũng sẽ bị xấu ác y 
như các điều mà mình đã thốt ra để làm tổn hại người vậy. Miệng nói 
ra các lời dơ dáy bẩn thỉu cũng như phun ra dòi tửa, ắt sẽ bị quả báo 
chịu khổ nơi hai đường ác đạo là địa ngục và súc sanh. Hành giả nên 
luôn nhớ và phát triển tâm biết sợ và gìn giữ khẩu nghiệp của mình. 
Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rắng miệng nói ra điều không đâu vô 
ích cho mình và cho người, như nhai mạc cưa, cây gỗ; chi bằng làm 
thinh để tỉnh dưỡng tinh thần; nghĩa là khi không có điều hay lẽ thật để 
nói, thì cách tốt nhất là đừng nên nói gì cả (khẩu đàm vô ích, như tước 
mộc tiết; bất như mặc dỉ dưỡng khí). Miệng nói lời dối trá, khinh người, 
như lấy giấy đậy trên miệng giếng; hại kẻ đi đường không thấy té 
xuống chết. Điều nầy cũng giống như giăng bẫy giết người vậy (khẩu 
ngôn khi trá, như mông hẳm tỉnh; hành tắc ngộ nhơn). Miệng nói lời 
trêu ghẹo, trửng giởn, như múa đao kiếm nơi kẻ chợ, thế nào cũng có 
người bị thương hay chết (khẩu háo hí ngược, như trạo đao kiếm; hữu 
thời thương nhơn). Miệng nói lời ác độc, vô luân, như phun hơi thúi; sẽ 
chịu quả báo xấu ngang bằng với lời mình đã nói cho người. Miệng nói 
lời dơ dáy, bẩn thỉu, như phun ra dòi tửa; sẽ bị quả báo nơi tam đỗ ác 
đạo từ địa ngục, ngạ quỷ, đến súc sanh (khẩu đạo uế ngữ, như lưu thơ 
trùng; địa ngục súc sanh chi đạo). Hành giả nên luôn nhớ nếu chưa dứt 
hẳn nghiệp nơi khẩu thì nên phát triển thiện khẩu nghiệp của mình. 
Cùng một lời nói mà khiến cho người trọn đời yêu mến mình; cũng 
cùng một lời nói mà khiến cho người ghét hận, oán thù mình trọn kiếp. 
Cùng một lời nói mà khiến cho nên nhà nên cửa; cũng cùng một lời 
nói mà khiến cho tán gia bại sản. Cùng một lời nói mà khiến cho nên 
giang sơn sự nghiệp; cũng cùng một lời nói mà khiến cho quốc phá gia 
vong. Miệng nói ra việc lành như phun ra mùi hương thơm; sẽ được 
cùng tốt y như điều mình khen nói cho người vậy (khẩu thuyết thiện 
sự, như phún thanh hương; xứng nhơn trường đồng). Miệng thốt ra lời 
giáo hóa, dạy dỗ cho người, như phóng ra ánh sáng đẹp đẽ, phá trừ hết 
ngu si, tăm tối của tà ma ngoại đạo (khẩu tuyên lưu giáo hóa, như 
phóng quang minh, phá nhơn mê ngữ). Miệng thốt ra lời thành thật, 
như lấy vải lụa quý mà trải ra; bố thí cho người dùng qua cơn lạnh lẽo 
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thiếu thốn (khẩu ngữ thành thật, như thơ bố bạch; thiệt tế nhơn dụng). 
Các bậc Thánh Hiển xưa, lời nói ra như phun châu nhả ngọc, để tiếng 
thơm muôn đời. Hành giả ngày nay, nếu như không nói ra được các lời 
tốt đẹp ấy, thà là làm thinh, quyết không nói những lời ác độc và vô 
bổ. Nói về Ý Nghiệp, tức là nói về cái nghiệp nơi sự suy nghĩ. Ý 
nghiệp là nghiệp tạo tác bởi ý (nghiệp khởi ra từ nơi ý căn hay hành 
động của tâm), một trong tam nghiệp thân khẩu ý. So với khẩu nghiệp 
thì ý nghiệp không mãnh liệt và thù nghịch bằng, vì ý nghĩ chỉ mới 
phát ra ở trong nội tâm mà thôi chứ chưa lộ bày, tức là chưa thực hiện 
hành động, cho nên khó lập thành nghiệp hơn là khẩu nghiệp. Ý thức 
không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục 
của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây qua kiếp khác, trong 
khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong 
năm uẩn. Hành giả nên luôn nhớ mặc dầu tâm nầy vô thường 
nhưngtâm nây là nhân tố chính đã xô đẩy chúng ta lăn trôi trong Tam 
Đồ Lục Đạo, và cũng Chính Tâm Nầy sẽ đưa chúng ta trở về Niết 
Bàn. Thân ta vô thường, tâm ta cũng vô thường. Tâm vô thường còn 
mau lẹ hơn cả thân. Tâm chúng ta thay đổi từng giây, từng phút theo 
với ngoại cảnh, vui đó rồi buôn đó, cười đó rồi khóc đó, hạnh phúc đó 
rồi khổ đau đó. Có người cho rằng luận thuyết “Thân Tâm Vô 
Thường” của đạo Phật phải chăng vô tình gieo vào lòng mọi người 
quan niệm chán đời, thối chí. Nếu thân và tâm cũng như sự vật đều vô 
thường như vậy thì chẳng nên làm gì cả, vì nếu có làm thành sự nghiệp 
lớn lao cũng không đi đến đâu. Mới nghe tưởng chừng như phần nào có 
lý, kỳ thật nó không có lý chút nào. Khi thuyết giảng về thuyết nầy, 
Đức Phật không muốn làm nẩn chí một ai, mà Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh 
đệ tử của Ngài về một chân lý. Phật tử chơn thuần khi hiểu được lẽ vô 
thường sẽ giữ bình tĩnh, tâm không loạn động trước cảnh đổi thay đột 
ngột. Biết được lẽ vô thường mới giữ được tâm an, mới cố gắng làm 
những điều lành và mạnh bạo gạt bỏ những điều ác, cương quyết làm, 
đám hy sinh tài sản, dám tận tụy đóng góp vào việc công ích cho hạnh 
phúc của mình và của người. 

Hành Giả Và Thân-Khẩu-Ý: Hành giả tu Phật nên luôn nhớ phải 
tu cả Thân lẫn Tâm. Thân và Tâm có sự liên hệ khá chặt chẽ và phức 
tạp. Khi tâm thật sự thanh sạch và các yếu tố giác ngộ đầy đủ sẽ đem 
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lại hiệu quả thật lớn lao đối với hệ thống tuần hoàn trong thân. Từ đó 
lục phủ ngũ tạng được gội rữa và trở nên trong sạch. Tâm trở nên nhẹ 
nhàng linh hoạt, thân cũng khoan khoái, nhẹ nhàng và dễ chịu như lơ 
lửng trên không trung. Đối với hành giả tu thiển, trong tu tập, sự thu 
thúc là một phương pháp có hiệu quả trong việc điều hòa thân tâm và 
ngăn chận phiền não. Thu thúc không có nghĩa là thân mình tê liệt hay 
câm điếc, mà là canh chừng, phòng ngự các giác quan đừng để tâm 
chạy khỏi các cửa đó mà trở nên thiếu chánh niệm. Trong sự liên hệ 
giữa thân và tâm thì chánh niệm của tâm đóng một vai trò chủ động 
trong việc thu thúc lục căn. Khi tâm chánh niệm trong từng sát na thì 
tâm không bị lôi cuốn vào tham lam, sân hận và si mê; và khổ đau 
phiền não sẽ không có cơ hội khởi lên. Trong khi tu tập hay tích cực 
thiển quán, chúng ta phải cố gắng giữ hạnh thu thúc, vì sự thúc liểm 
nơi thân đồng nghĩa với sự an lạc nơi tâm. Trong khi tu tập tập, thân 
chúng ta có mắt nhưng phảẩi làm mù. Trong khi đi, mắt phải nhìn xuống 
đất, không tò mò hay nhìn đây nhìn kia khiến tâm bị phân tán. Chúng 
ta có tai nhưng phải làm như điếc. Khi nghe tiếng động, không nên để 
ý đến tiếng động, không nên để ý xem coi nó là tiếng động gì. Không 
phán đoán, đánh giá, phân tích hay phân biệt âm thanh. Phải bỏ qua và 
làm như không biết gì đến tiếng động. Dù học rộng biết nhiều hay đọc 
nhiều sách vở cũng như biết qua nhiều phương pháp tu tập, hay dù 
thông minh thế mấy, trong khi tu tập, chúng ta phải bỏ qua một bên hết 
những kiến thức nây. Hãy làm như mình không biết gì và không nói gì 
về những điều mình biết. Hành giả tu thiển chân thuần phải luôn thấy 
rằng cả thân lẫn tâm nầy đều vô thường nên không cớ gì chúng ta phải 
luyến chấp vào chúng để tiếp tục lăn trôi trong luân hồi sanh tử. Có 
một số người muốn có hình tướng tu hành bằng cách cạo tóc nhuộm áo 
để trở thành Tăng hay Ni, nhưng tâm không tìm cầu giác ngộ, mà chỉ 
cầu danh, cầu lợi, cầu tài, vân vân như thường tình thế tục. Tu hành 
theo kiểu nầy là hoàn toàn trái ngược với những lời giáo huấn của Đức 
Phật, và tốt hơn hết là nên tiếp tục sống đời cư sĩ tại gia. Ý thức và tất 
cả kinh nghiệm của chúng ta phụ thuộc vào thân xác; như vậy thân và 
tâm trong một ý nghĩa nào đó không thể tách rời. Tuy nhiên, tâm thức 
của con người tự nó có một năng lực riêng và có thể khiến cho người ta 
thăng hoa thông qua tu tập thiển định, hay rèn luyện tâm thức. Phật tử 
chân thuần nên luôn nhớ rằng tâm có thể ảnh hưởng lớn đến sự thay 
đổi của thân. Nói tóm lại, tu là phải tu cả thân lẫn tâm. Đối với phàm 
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phu, nơi thân, chúng ta chẳng những không phóng sanh cứu mạng, mà 
ngược lại còn tiếp tục sát sanh hại mạng nữa, chẳng hạn như đi câu 
hay săn bắn, vân vân. Chúng ta chẳng những không bố thí cúng dường, 
mà ngược lại còn lại tiếp tục ích kỷ, keo kiết, trộm cắp nữa. Nói chi 
đến tiền bạc, đổ vật trong chùa như gạo, dầu ăn, tương, dấm, muối, 
vân vân mình đều phải trân quý, không được lãng phí bừa bãi. Thậm 
chí đến cây viết hay trang giấy mình cũng phải được xử dụng một cách 
cẩn trọng, vì chúng là tiền của của đàn na tín thí có đạo tâm. Hành giả 
tu thiển, nếu chưa dứt hẳn được nghiệp, lúc nào cũng phải cẩn thận, 
nếu chẳng biết tiết phước thì làm tiêu hao đi rất nhiều phước đức mà 
mình đã vun bồi. Chúng ta chẳng những không đoan trang, chánh hạnh, 
mà ngược lại còn tiếp tục tà dâm tà hạnh nữa. 

Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng nếu chưa dứt hẳn được chư 
nghiệp thì ít nhất phải đoạn trừ ba nghiệp nơi thân, là không được sát 
sanh, không được trộm cắp, không được tà dâm. Đừng quá trau tria cái 
túi da hôi hám nầy bằng cách kiếm tìm đồ ăn để nuôi nó, và cố gắng 
làm cho nó trở nên hấp dẫn. Hành Giả Tu Thiền Không nên Tạo tác 
Bốn Nghiệp Nơi Khẩu. Thói thường, phàm phu chúng ta chẳng những 
không nói lời ngay thẳng chơn thật, mà ngược lại luôn nói lời dối láo. 
Người tu Phật cần phải chân thật, nhất cử nhất động, nhất ngôn nhất 
hành. Chứ không như thường tình thế tục, lúc thật lúc giả (có lúc nói 
thật mà cũng có lúc nói dối). Người tu Phật lúc nào cũng phải nói thật, 
làm chuyện thật, không được nói dối. Mỗi mỗi ý niệm đều phải cố 
gắng bỏ đi điều lầm lỗi; phải cố gắng loại bỏ tập khí và sám hối tội lỗi 
mình đã gây tạo từ vô lượng kiếp. Chúng ta không nói lời hòa giải êm 
ái, mà ngược lại luôn nói lưỡi hai chiều hay nói lời xấu ác làm tổn hại 
đến người khác. Hơn nữa, nhất cử nhất động, nhất ngôn nhất hành, 
mình không nên làm tổn hại đến người khác. Khi nói thì phải nói lời 
đức độ; không được nói lời thêu dệt, dối trá, ác ôn, hoặc nói lưỡi hai 
chiều. Chúng ta chẳng những không nói lời ôn hòa hiển dịu, mà ngược 
lại luôn nói lời hung ác như chữi rũa hay sỉ vả. Chúng ta không nói lời 
chánh lý đúng đắn, mà ngược lại luôn nói lời vô tích sự. Hành giả tu 
thiển nên luôn nhớ rằng nếu chưa dứt hẳn được chư nghiệp thì ít nhất 
phải đoạn trừ bốn nghiệp nơi miệng là không nói dối, không nói lời 
đâm thọc, không chửi rủa, không nói lời vô tích sự. Hành Giả Tu Phật 
Không nên Tạo tác Ba Nghiệp Nơi Ý. Thói thường, phàm phu chúng ta 
chẳng những không chịu thiểu dục tri túc, mà ngược lại còn khởi tâm 


226 


tham lam và ganh ghét. Chúng ta chẳng những không chịu nhu hòa 
nhẫn nhục; mà lại còn luôn sanh khởi các niểm sân hận xấu ác. Chúng 
ta chẳng những không tin luật luân hồi nhân quả; mà ngược lại còn 
bám víu vào sự ngu tối si mê, không chịu thân cận các bậc thiện hữu tri 
thức để học hỏi đạo pháp và tu hành. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ 
rằng nếu chưa dứt hẳn được chư nghiệp thì ít nhất phải đoạn trừ ba 
nghiệp nơi ý là không ganh ghét, không xấu ác, và không bất tín. 

Đức Phật dạy: “Từ bấy lâu nay, tâm của con người bị tham, sân, sĩ 
làm nhiễm ô. Những bợn nhơ tinh thần làm cho tâm của chúng sanh ô 
nhiễm.” Lối sống của người Phật tử, nhất là hành giả tu Phật là một 
tiến trình tích cực thanh lọc thân, khẩu, ý. Đó là tự trau dồi và tự thanh 
lọc để đi đến kết quả tự chứng. Điều nhấn mạnh ở đây là kết quả do 
sự thực nghiệm chứ không phải do tranh luận triết học. Do đó, hành giả 
phải thực tập thiển hằng ngày. Chúng ta phải hành xử như gà mái ấp 
trứng; vì cho tới bây giờ chúng ta chỉ luôn chạy vòng vòng như một con 
chuột bạch trong cái lổng quay vậy thôi. Đức Phật cũng dạy: “Chúng 
sanh do mười điểu mà thành thiện, cũng do mười điều mà thành ác. 
Mười điều ấy là gì? Thân có ba, miệng có bốn, và ý có ba. Thân có ba 
là: Giết hại, trộm cắp, dâm dục. Lưỡi có bốn là: Nói lưỡi hai chiều, nói 
lời độc ác, nói lời dối trá, nói ba hoa. Ý có ba là: Tật đố, sân hận, ngu 
si. Mười điều ấy không phù hợp với con đường của bậc Thánh, gọi là 
hành vi ác. Nếu mười điều ác nầy được chấm dứt thì gọi là mười điều 
thiện.” Chúng ta lầm cứ tưởng chính cái thân, khẩu, ý nầy đã trói buộc 
chúng ta vào luân hồi sanh tử. Kỳ thật, cái đích thực trói buộc chúng ta 
vào luân hồi sanh tử là tham, sân và si. Tuy nhiên, điều đáng nói ở đây 
là chính thân, khẩu và ý cam tâm làm nô lệ cho tham sân si. Thân 
khẩu ý chính là ba cửa phương tiện tạo tác ác nghiệp. Nơi thân có ba, 
nơi khẩu có bốn, và nơi ý có ba. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ ba 
bất thiện nghiệp nơi thân cần phải tránh là sát sanh, trộm cắp và tà 
dâm. Bốn bất thiện nghiệp nơi khẩu cần phải tránh là nói dối, nói lưỡi 
hai chiều, nói lời hung ác, và nói lời thiêu dệt. Và ba bất thiện nghiệp 
nơi ý là thâm, sân và si. Nếu tránh được mười ác nghiệp nầy chúng ta 
sẽ không phải gặt những hậu quả xấu cho kiếp nầy hay nhiều kiếp sau 
nữa. Phật tử chân thuần phải luôn nên nhớ lời Phật dạy: “Chớ khinh 
điều ác nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” Phải biết giọt 
nước nhểu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ ngu phu sở đĩ đầy tội ác 
bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (Dhammapda 121). Chẳng phải bay 
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lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, chẳng phải chui vào 
hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế gian nây, chẳng có nơi nào trốn 
khỏi ác nghiệp đã gây (Dhammapda 127). Khi nghiệp ác chưa thành 
thục, kể ác cho là vui, đến khi nghiệp ác thành thục kẻ ác mới hay là 
ác (Dhammapada 119). Nếu đã lỡ làm ác chớ nên thường làm hoài, 
chớ vui làm việc ác; hễ chứa ác nhứt định thọ khổ (Dhammapada 1 17). 
Chớ nên khinh điều lành nhỏ, cho rằng “chẳng đưa lại quả báo cho ta.” 
Phải biết giọt nước nhếu lâu ngày cũng làm đầy bình. Kẻ trí sở dĩ toàn 
thiện bởi chứa dồn từng khi ít mà nên (Dhammapda 122). Khi nghiệp 
lành chưa thành thục, người lành cho là khổ, đến khi nghiệp lành thành 
thục, người lành mới biết là lành (Dhammapda 120). Hãy gấp rút làm 
lành, chế chỉ tâm tội ác. Hễ biếng nhác việc lành giờ phút nào thì tâm 
ưa chuyện ác giờ phút nấy (Dhammapada 116). Nếu đã làm việc lành 
hãy nên thường làm mãi, nên vui làm việc lành; hễ chứa lành nhứt 
định thọ lạc (Dhammapada 118).” 

Bạn Gặt Những Gì Bạn Gieo: Đúng vậy, vấn đề chỉ là thời gian 
sớm hay chậm mà thôi, bạn sẽ gặt những gì bạn gieo. Theo A Tỳ Đạt 
Ma Luận (Vi Diệu Pháp), có bốn loại nghiệp theo thời gian trổ quả. 
Thứ nhất là hiện nghiệp, loại nghiệp mà quả của nó phải trổ sanh trong 
kiếp hiện tại (nghiệp trổ quả tức khắc); nếu không thì nó sẽ trở thành 
vô hiệu lực. Thứ nhất là Quả lành trổ sanh trong kiếp hiện tại. Trong 
Truyện Cổ Phật Giáo có một câu chuyện về “Quả Lành Trổ Sanh 
Ngay Trong Kiếp Hiện Tại” như sau. Vào thời Đức Phật còn tại thế, có 
hai vợ chồng người kia chỉ có một cái áo choàng che thân. Khi chồng 
có việc đi đâu, mặc áo, thì vợ phải ở nhà. Nếu vợ đi thì chồng ở nhà. 
Một ngày kia, chồng đi nghe Đức Phật thuyết pháp, lấy làm thỏa thích 
bèn nẩy sinh ý định muốn dâng lên Phật cái áo duy nhất ấy, nhưng 
lòng luyến ái cố hữu của con người trổi lên, và một cuộc tranh đấu với 
chính mình diễn ra trong lòng anh. Sau cùng tâm bố thí chế ngự được 
lòng luyến ái. Anh hết sức vui mừng mà reo lên rằng: “Ta đã chiến 
thắng, ta đã chiến thắng” và hành động đúng y như sở nguyện, đem 
dâng cái áo duy nhất của hai vợ chồng lên Phật. Câu chuyện lọt đến 
tai vua. Đức vua bèn hoan hỷ truyền lệnh ban cho anh ta 32 bộ áo. 
Người chồng mộ đạo nầy lựa ra một cái cho mình, một cái cho vợ, còn 
bao nhiêu đem dâng hết cho Đức Phật và Tăng đoàn. Thứ nhì là Quả 
dữ trổ sanh trong kiếp hiện tại. Trong Truyện Cổ Phật Giáo có một câu 
chuyện về “Quả Dữ Trổ Sanh Ngay Trong Kiếp Hiện Tại” như sau. 
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Một người thợ săn dắt bầy chó vào rừng để săn thú, thấy bên đường có 
một vị Tỳ Kheo đang đi khất thực. Đi cả buổi không săn được gì, người 
thợ săn lấy làm bực tức cho rằng xui vì giữa đường gặp đạo sĩ. Lúc trở 
về lại cũng gặp vị đạo sĩ ấy, nên người thợ săn nổi cơn giận xua chó 
cắn vị sư. Mặc dầu vị sư hết lời năn nỉ van lơn, người thợ săn vẫn 
cương quyết không tha. Không còn cách nào khác, vị sư bèn trèo lên 
cây để tránh bầy chó dữ. Người thợ săn bèn chạy đến gốc cây giương 
cung bắn lên, trúng nhằm gót chân vị sư. Trong lúc quá đau đớn, vị sư 
đánh rơi cái y xuống đất, chụp lên đầu và bao trùm lên toàn thân tên 
thợ săn. Bầy chó tưởng lầm là vị sư đã té xuống, nên áp lại cắn xé 
chính chủ của mình. Thứ nhì là Hậu nghiệp, loại nghiệp mà quả của 
nó, nếu có, sẽ phải trổ trong kiếp kế liền kiếp hiện tại; nếu không trổ 
sanh được trong kiếp liền kế tiếp ấy thì hậu nghiệp sẽ trở nên vô hiệu 
lực. Một thí dụ về quả trổ sanh trong kiếp kế liền sau kiếp hiện tại 
được kể như sau. Có người làm công cho nhà triệu phú nọ, một ngày 
rằm, sau khi làm việc cực nhọc ngoài đồng, chiều về cả nhà đều thọ 
bát quan trai giới trong ngày ấy. Mặc dầu chỉ còn có nửa ngày, anh 
liền xin thọ giới và nhịn đói buổi chiều hôm đó. Bất hạnh thay, sáng 
hôm sau anh qua đời. Nhờ tâm trong sạch nghiêm trì bác quan trai gIới, 
anh sanh lên cõi trời. Một thí dụ khác là vua A Xà Thế, con vua Bình 
Sa Vương, liền sau khi chết, tái sanh vào cảnh khổ vì đã mang trọng tội 
giết cha. Thứ ba là nghiệp vô hạn định, loại nghiệp mà quả của nó có 
thể trổ bất cứ lúc nào nó có dịp trổ quả trong những kiếp tái sanh. 
Nghiệp vô hạn định không bao giờ bị vô hiệu lực. Không có bất cứ ai, 
kể cả Đức Phật hay một vị A La Hán, có thể tránh khỏi hậu quả của 
nghiệp nầy. Ngài Mục Kiển Liên đã là một vị A La Hán trong thời quá 
khứ xa xôi, đã nghe lời người vợ ác tâm, âm mưu ám hại cha mẹ. Do 
hành động sai lầm ấy, ngài đã trải qua một thời gian lâu dài trong cảnh 
khổ và, trong kiếp cuối cùng, ngài bị một bọn cướp giết chết. Đức Phật 
cũng bị nghi là đã giết chết một nữ tu sĩ tu theo đạo lõa thể. Theo Kinh 
Tiền Thân Đức Phật thì Ngài phải chịu tiếng oan như vậy là vì trong 
một tiền kiếp Ngài đã thiếu lễ độ với một vị độc giác Phật. Đề Bà Đạt 
Đa toan giết Đức Phật, ông đã lăn đá từ trên núi cao làm trầy chơn 
ngài, theo truyện Tiền Thân Đức Phật thì trong một tiền kiếp Đức Phật 
đã lỡ tay giết chết một người em khác mẹ để đoạt của trong một vụ 
tranh chấp tài sản. Thứ tư là Nghiệp Vô Hiệu Lực. Thuật ngữ “Ahosi” 
không chỉ một loại nghiệp riêng biệt, mà nó dùng để chỉ những nghiệp 
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khi phải trổ quả trong kiếp hiện tại hoặc kế tiếp, mà không gặp điều 
kiện để trổ. Trong trường hợp của các vị A La Hán, tất cả nghiệp đã 
tích lũy trong quá khứ, đến hồi trổ quả trong những kiếp vị lai thì bị vô 
hiệu hóa khi các vị ấy đắc quả vô sanh. 

Tiến Trình của Nghiệp: Nghiệp lực tôn tại qua hai cơ sở: trong 
dòng tâm thức tương tục và trong cái “tôi” hay cái “bản ngã” tương đối 
của một con người. Khi chúng ta hành động, dù thiện hay ác, thì chính 
chúng ta chứng kiến rõ ràng những hành động ấy. Hình ảnh của những 
hành động nầy sẽ tự động ¡n vào tiềm thức của chúng ta. Hạt giống 
của hành động hay nghiệp đã được gieo trồng ở đấy. Những hạt giống 
nầy đợi đến khi có đủ duyên hay điều kiện là nẩy mầm sanh cây trổ 
quả. Cũng như vậy, khi người nhận lãnh lấy hành động của ta làm, thì 
hạt giống của yêu thương hay thù hận cũng sẽ được gieo trồng trong 
tiểêm thức của họ, khi có đủ duyên hay điều kiện là hạt giống ấy nẩy 
mâm sanh cây và trổ quả tương ứng. Chính tiến trình nghiệp là hữu, thì 
gọi là nghiệp hữu. Nghiệp cần được hiểu là hữu vì nó đem lại hữu hay 
sự tái sanh. Trước hết, nghiệp hữu nói vắn tắt là hành và các pháp 
tham dục, vân vân, tương ưng với hành cũng được xem là nghiệp. 
Nghiệp hữu bao gồm phước hành, phi phước hành, bất động hành, ở 
bình diện nhỏ (hữu hạn) hay bình diện lớn (đại hành). Tất cả những 
nghiệp đưa đến sự tái sanh đều là nghiệp hữu. 

Theo Duy Thức Học, ngoài những trở ngại của ngoại duyên, còn 
có ba nguyên nhân phát sanh chướng nghiệp cho người tu. Thứ nhất là 
sức Phản Ứng Của Chủng Tử Nghiệp. Trong tạng thức của ta có chứa 
lẫn lộn những nghiệp chủng lành dữ. Khi niệm Phật hay tham thiển, ta 
huân tập hạt giống công đức vô lậu vào, tất cả nghiệp chủng kia phải 
phát hiện. Ví như một khu rừng rậm nhiều thú, nếu có cư dân khai 
hoang, tất cả cây cối bị đốn, các loài thú đều ra. Cảnh tướng và phiền 
não chướng duyên do nghiệp chủng phát hiện cũng thế. Thứ nhì là tự 
Gây Chướng Nạn vì không am tường giáo pháp. Có những vị tu hành 
chẳng am tường giáo lý, không hiểu những tướng của nội tâm và ngoại 
cảnh đều như huyễn, chưa phát minh thế nào là chân và vọng, nên 
nhận định sai lầm. Do đó đối với cảnh duyên trong ngoài sanh niệm 
tham chấp, vui mừng, thương lo, sợ hãi, mà tự gây chướng nạn cho 
mình. Thứ ba là không Vững Lòng Bền Chí Nên Thối Lui. Lại ví như 
người theo họa đồ đi tìm mỏ vàng, đường xá phải trải qua non cao, vực 
thẳm, đồng vắng, rừng sâu, bước hành trình tất phải nhiều công phu và 
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gian lao khổ nhọc. Nếu người ấy không vững lòng, không biết tùy sức 
tùy hoàn cảnh mà nhẫn nại uyển chuyển, tất phải thối lui. Hoặc có khi 
bỏ cuộc ghé vào một cảnh tạm nào đó, hay chết giữa đường. Lộ trình 
tu tập cũng thế, hành giả tuy y theo kinh giáo mà thực hành, song nếu 
không biết tùy sức tùy hoàn cảnh mà nhẫn nại uyển chuyển, sự lập chí 
không bền lâu, tất sẽ thất bại. 

Đức Phật dạy nếu ai đó đem cho ta vật gì mà ta không lấy thì dĩ 
nhiên người đó phải mang về, có nghĩa là túi chúng ta không chứa 
đựng vật gì hết. Tương tự như vậy, nếu chúng ta hiểu rằng nghiệp là 
những gì chúng ta làm, phải cất chứa trong tiểm thức cho chúng ta 
mang qua kiếp khác, thì chúng ta từ chối không cất chứa nghiệp nữa. 
Khi túi tiềm thức trống rỗng không có gì, thì không có gì cho chúng ta 
mang vác. Như vậy làm gì có quả báo, làm gì có khổ đau phiền não. 
Như vậy thì cuộc sống cuộc tu của chúng ta là gì nếu không là đoạn 
tận luân hồi sanh tử và mục tiêu giải thoát rốt ráo được thành tựu. Một 
khi Ánh Quang Minh Phật Pháp chiếu sáng nơi mình thì tam chướng 
đều được tiêu trừ. Mọi thứ ác nghiệp từ vô thỉ đến nay, đều do tham, 
sân, sỉ ở nơi thân khẩu ý mà sanh. Dù trải qua trăm ngàn kiếp, nghiệp 
đã tạo chẳng bao giờ tiêu mất, nhân duyên đầy đủ thời quả báo mình 
lại thọ. Bởi thế nên phải biết nghiệp mình tạo ra thì thế nào cũng có 
báo ứng; chỉ là vấn đề thời gian, sớm mau chậm muộn, nhân duyên đủ 
đầy hay chưa mà thôi. Phật tử chân thuần nên luôn tin rằng khi ánh 
quang minh Phật Pháp chiếu sáng nơi thân của mình thì tam chướng 
(phiền não, báo chướng và nghiệp chướng) đều được tiêu trừ, giống 
như mây trôi trăng hiện, bản lai thanh tịnh của tâm mình lại bừng hiện 
vậy. 

Chúng Ta Phải Chịu Trách Nhiệm Cho Nghiệp Của Chính Mình: 
Có người cho rằng “Tôi không chịu trách nhiệm cho những øì tôi đang 
là, vì mọi sự gồm trí óc, bản tánh và thể chất của tôi đều mang bản 
chất của cha mẹ tôi.” Quả thật ông bà cha mẹ có một phần trách 
nhiệm, nhưng phần lớn những đặc tính khác là trách nhiệm của chúng 
ta, đến từ kết quả của nghiệp mà chúng ta đã tạo ra trong những đời 
quá khứ. Hơn nữa, cái “ngã” đang hiện hữu sau thời thơ ấu của một 
người là kết quả của nghiệp mà chính người ấy đã tạo ra trong đời này. 
Vì thế mà trách nhiệm của các bậc cha mẹ rất giới hạn. Ý niệm về 
nghiệp dạy chúng ta một cách rõ ràng rằng một người gặt lấy những 
quả mà mình đã gieo. Giả dụ hiện tại chúng ta không hạnh phúc, 
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chúng ta có thể mất bình tĩnh và tỏ ra bực bội nếu chúng ta gán sự bất 
hạnh của chúng ta cho người khác. Nhưng nếu chúng ta xem nỗi bất 
hạnh trong hiện tại của chúng ta là kết quả của các hành vi của chính 
chúng ta trong quá khứ thì chúng ta có thể chấp nhận nó và nhận trách 
nhiệm về mình. Ngoài sự chấp nhận ấy, hy vọng ở tương lai sẽ tràn 
ngập trong tim chúng ta: “Tôi càng tích tụ nhiều thiện nghiệp chừng 
nào thì trong tương lai tôi sẽ càng có nhiều quả báo tốt chừng ấy. Được 
rồi, tôi sẽ tích tụ nhiều hơn nữa những thiện nghiệp trong tương lai.” 
Chúng ta không nên chỉ giới hạn ý niệm này trong các vấn đề của kiếp 
sống con người trong thế giới này. Chúng ta cũng có thể cảm thấy hy 
vọng về những dấu vết cuộc đời chúng ta sau khi chết. Đối với những 
người không biết Phật pháp, không có gì kinh khủng bằng cái chết. 
Mọi người đều sợ nó. Nhưng nếu chúng ta thật sự hiểu biết ý nghĩa của 
nghiệp quả thì chúng ta có thể giữ bình tĩnh khi đối diện với cái chết vì 
chúng ta có thể có hy vọng ở cuộc đời sau. Khi chúng ta không chỉ nghĩ 
đến mình, mà nhận ra rằng nghiệp do những hành vi của chính mình 
tạo ra sẽ gây một ảnh hưởng đến con cháu chúng ta thì tự nhiên chúng 
ta sẽ nhận thấy có trách nhiệm về hành vi của chính mình. Chúng ta 
cũng sẽ nhận ra rằng chúng ta là các bậc cha mẹ, phải giữ một thái độ 
tốt trong đời sống hằng ngày để có một ảnh hưởng hay quả báo thuận 
lợi cho con cháu chúng ta. Chúng ta sẽ cảm thấy rõ ràng rằng chúng ta 
phải nói năng đúng đắn với con cái và nuôi nấng các em một cách 
thích đáng trong tình yêu thương. 

Tự tác giáo tha là tự mình làm, rồi xúi người khác cùng làm. 
Chúng ta phải biết rằng sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống 
những chất cay độc là những hành vi tạo nghiệp. Những tội nầy được 
phân làm bốn thứ: Nhân, duyên, pháp và nghiệp (nguyên nhân, điều 
kiện tiếp trợ, phương thức và việc làm). Sự sát sanh gồm có sát nhân, 
sát duyên, sát pháp và sát nghiệp. Trong bất cứ tiến trình nào của bốn 
thứ nầy, tội đều do tự mình làm hay xúi bảo người khác làm. Tự mình 
làm là chính mình làm chuyện bất chính. Trong khi xúi kể khác làm 
tức là cổ vũ người khác làm chuyện không đúng. Đó là phạm tội một 
cách gián tiếp. So sánh với tội trực tiếp thì tội gián tiếp nầy nặng hơn, 
bởi vì tự mình đã có tội rồi mà mình còn mang thêm tội xảo trá nữa. 
Cho nên tự mình làm đã là có tội, mà xúi người khác làm thì tội lại 
nặng hơn. Chúng ta tạo nghiệp bằng cách “Kiến Văn Tùy Hỷ”. Kiến 
văn tùy hỷ có nghĩa là thấy và nghe người khác làm bậy rồi vui theo. 
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Nghĩa là mình biết kẻ khác phạm tội mà còn trợ giúp cho họ nữa. Tự 
mình làm là chính mình làm chuyện bất chính. Trong khi kiến văn tùy 
hỷ tức là nghe thấy và cổ vũ người khác làm chuyện không đúng. 
Tương tự như trên, đây là phạm tội một cách gián tiếp. So sánh với tội 
trực tiếp thì tội gián tiếp nầy nặng hơn, bởi vì tự mình đã có tội rồi mà 
mình còn mang thêm tội xảo trá nữa. Cho nên tự mình làm đã là có tội, 
mà xúi người khác làm thì tội lại nặng hơn. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng đức Phận, cha mẹ, chư Tăng Ni, kinh sách, bạn đạo, vạn 
vân... là tất cả những thứ mà chúng ta rất cần sự hỗ trợ trên bước 
đường tu tập giải thoát, bởi vì chúng ta phảẩi học nhiều, phải giữ giới 
nghiêm minh, phải tìm một môi trường thích hợp để tu tập thiển định. 
Nhưng chỉ riêng một mình mình mới có thể nhìn vào tâm mình, và chỉ 
riêng mình mới có thể xóa đi tam độc tham, sân, si đã trói buộc chúng 
ta vào vòng luân hồi sanh tử từ vô thỉ đến nay mà thôi. Đức Phật đã 
chỉ ra đường đi, nhưng chúng ta phải tự đi lấy con đường tu tập giải 
thoát của chính mình! 

Sám Hối Tam Nghiệp Vào Mọi Lúc: Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến 
nay, do nơi chấp ngã quá nặng nên bị vô minh hành xử, thân, khẩu, ý 
vì thế mà tạo ra vô lượng nghiệp nhân, thậm chí đến các việc nghịch 
ân bội nghĩa đối với cha mẹ, Tam Bảo, vân vân chúng ta cũng không 
từ. Ngày nay giác ngộ, ắt phải sanh lòng hỗ thẹn ăn năn bằng cách 
đem ba nghiệp thân khẩu ý ấy mà chí thành sám hối. Như Đức Di Lặc 
Bồ Tát, đã là bậc Nhất sanh Bổ xứ thành Phật vậy mà mỗi ngày còn 
phải sáu thời lễ sám, cầu cho mau dứt vô minh, huống là chúng ta! 
Người Phật tử chân thuần nên phát nguyện sám hối nghiệp chướng nơi 
thân khẩu ý, hưng long ngôi Tam Bảo, độ khắp chúng sanh để chuộc 
lại lỗi xưa và đáp đển bốn trọng ân Tam Bảo, cha mẹ, sư trưởng, và 
chúng sanh. 

Thứ nhất là Sám hối thân nghiệp: Thân nghiệp tổ bày tội lỗi, 
nguyện không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, và phát lỗ cầu 
được tiêu trừ, rồi dùng thân ấy mà hành thiện nghiệp như bố thí cúng 
dường, vân vân. Đức Phật dạy: “Thân là nguồn gốc của tất cả nỗi khổ, 
là nguyên nhân của mọi hình phạt và quả báo trong tam đồ ác đạo.” 
Chúng sanh vì ngu muội nên chỉ biết có thân mình chớ chẳng cần biết 
đến thân người khác. Chỉ biết nỗi khổ của mình chớ chẳng nghĩ đến 
nỗi khổ của người. Chỉ biết mình cầu được yên vui, mà không biết 
rằng người khác cũng mong được yên vui. Hơn nữa, cũng vì vô minh 
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mà ta khởi tâm bỉ thử, từ đó mà sanh ra ý tưởng thân sơ, dần dần kết 
thành thù oán lẫn nhau, gây nghiệp oan trái tiếp nối đời đời kiếp kiếp. 
Thân nghiệp có ba lỗi lớn là sát sanh, trộm cắp và tà dâm. Muốn sám 
hối nơi thân, phải đem thân lễ kính Tam Bảo, nghĩ biết rằng sắc thân 
nầy vô thường, nhiều bệnh hoạn khổ đau, và hằng luôn thay đổi, 
chuyển biến, rốt lại chúng ta chẳng thể nào chủ trì hay chỉ huy được 
thân nầy. Vì thế chúng ta chớ nên quá lệ thuộc vào thân và đừng nên 
vì thân nầy mà tạo ra các điều ác nghiệp. 

Thứ nhì là Sám hối Khẩu nghiệp: Khẩu nghiệp tô bày tội lỗi, 
nguyện không nói dối, không nói lời đâm thọc, không chửi rũa, không 
nói lời vô tích sự, không nói lời hung dữ, không nói lời đâm thọc, 
không nói lưỡi hai chiều, và phát lỗ cầu được tiêu trừ. Sau đó dùng 
khẩu ấy mà niệm Phật, tụng kinh, hay ăn nói thiện lành, vân vân. Đức 
Phật dạy: “Miệng là cửa ngỏ của tất cả mọi oán họa.” Quả báo của 
khẩu nghiệp nặng nề vào bậc nhất. Khẩu nghiệp có bốn thứ là nói dối, 
nói lời mạ ly, nói lời thêu đệt, và nói lưỡi hai chiều. Do nơi bốn cái 
nghiệp ác khẩu nầy mà chúng sanh gây tạo ra vô lượng vô biên tội lỗi, 
hoặc nói lời bay bướm, ngọt ngào, giả dối, lừa gạt, ngôn hành trái 
nhau. Một khi ác tâm đã sanh khởi thì không nói chi đến người khác, 
mà ngay cả cha mẹ, sư trưởng, chúng ta cũng không chừa, không một 
điều nào mà ta không phỉ báng, chúng ta không từ một lời nói độc ác, 
trù rủa nào, hoặc nói lời ly tán khiến cho cốt nhục chia ha, không nói 
có, có nói không, nói bừa bãi vô trách nhiệm. Phật tử chơn thuần phải 
luôn sám hối khẩu nghiệp, phải dùng cái miệng tội lỗi ngày xưa mà 
phát ra những lời ca tụng, tán thán công đức của chư Phật, tuyên nói 
những điều lành, khuyên bảo kẻ khác tu hành, ngồi thiển, nệm Phật 
hay tụng kinh. Sau đó, thể trọn đời không dùng miệng lưỡi đó nói ra 
những lời thô tục, hổn láo. Đối trước Tam Bảo phải thành kính bày tỏ 
tội lỗi chẳng dám che dấu. Cũng cùng cái miệng lưỡi tội lỗi ngày xưa 
đã từng gây tạo ra biết bao ác khẩu nghiệp, thì ngày nay tạo dựng 
được vô lượng công đức và phước lành. 

Thứ ba là Sám hối Ý nghiệp: Ý nghiệp phải thành khẩn ăn năn, 
nguyện không ganh ghét, không xấu ác, không bất tín, không tham, 
không sân, không si mê, thể không tái phạm. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, sở dĩ gây 
nên vô số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức nầy cũng ví như mệnh lệnh 
của vua ban xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai ham nghe âm 
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thanh du dương, mũi ưa ngửi mùi hương hoa, son phấn, lưỡi ưa phát 
ngôn tà vạy, thân ưa thích sự súc chạm mịn màng. Tất cả tội nghiệp 
gây ra từ năm thức nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý thức mà 
phát sanh ra. Cuối cùng phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu vô lượng 
thống khổ nơi địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Phòng ý như phòng thành, giữ tâm như giữ gìn tròng con 
mắt. Giặc cướp công đức, một đời hay nhiều đời, không gì hơn ý.” Nay 
muốn sám hối ý nghiệp, trước hết phẩi nghĩ rằng ba nghiệp tham sân sĩ 
của ý là mầm mống gây tạo nên vô lượng nghiệp tội, là màng vô minh 
che mất trí huệ, là phiển não bao phủ chơn tâm. Thật là đáng sợ. Phật 
tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn năn, thể không tái phạm. 

Hai Cách Tu Hành: Theo Phật Giáo, cách duy nhất để chuyển 
nghiệp là người ta phải tinh chuyên tu hành, không có ngoại lệ. Theo 
các truyền thống Phật giáo, có hai phương cách hay giá trị của trì giới. 
Thứ nhất là “Chỉ trì”, tức là tránh làm những việc ác. Thứ nhì là “Tác 
trì”, tức là làm những điều lành. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm 
trong Liên Tông Thập Tam Tổ, niệm Phật có Sự Trì và Lý Trì. Hành 
giả niệm Phật giữ mãi được sự trì và lý trì viên dung cho đến trọn đời, 
ắt sẽ hiện tiền chứng “Niệm Phật Tam Muội” và khi lâm chung sẽ 
được “Vãng Sanh về Kim Đài Thượng Phẩm nơi cõi Cực Lạc.” Thứ 
nhất là “Sự Trì”: Người “sự trì” là người tin có Phật A Di Đà ở cõi tây 
Phương Tịnh Độ, nhưng chưa thông hiểu thế nào là “Tâm mình tạo tác 
ra Phật, Tâm mình chính là Phật.” Nghĩa là người ấy chỉ có cái tâm 
quyết chí phát nguyện cầu vãng sanh Tịnh Độ, như lúc nào cũng như 
con thơ nhớ mẹ chẳng bao giờ quên. Đây là một trong hai loại hành trì 
mà Hòa Thượng Thích Thiển Tâm đã nói đến trong Liên Tông Thập 
Tam Tổ. Tin có Phật A Di Đà ở phương Tây, và hiểu rõ cái lý tâm này 
làm Phật, tâm này là Phật, nên chỉ một bể chuyên cần niệm Phật như 
con nhớ mẹ, không lúc nào quên. Rồi từ đó chí thiết phát nguyện cầu 
được Vãng Sanh Cực Lạc. Sự trì có nghĩa là người niệm Phật ấy chỉ 
chuyên bề niệm Phật, chứ không cần phải biết kinh giáo đại thừa, tiểu 
thừa chi cả. Chỉ cân nghe lời thầy dạy rằng: “Ở phương Tây có thế giới 
Cực Lạc. Trong thế giới ấy có Đức Phật A Di Đà, Bồ Tát Quán Thế 
Âm, Bồ Tát Đại Thế Chí, và chư Thanh Tịnh Đại Hải Chúng Bồ Tát.” 
Nếu chuyên tâm niệm “Nam Mô A Di Đà Phật” cho thật nhiều đến hết 
sức của mình, rỗi kế đến niệm Quán Thế Âm, Đại Thế Chí, và Thanh 


Tịnh Đại Hải Chúng Bồ Tát. Rồi chí thiết phát nguyện cầu vãng sanh 
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Cực Lạc mãi mãi suốt cuộc đời, cho đến giờ phút cuối cùng, trước khi 
lâm chung cũng vẫn nhớ niệm Phật không quên. Hành trì như thế gọi 
là Sự Trì, quyết định chắc chắn sẽ được vãng sanh Cực Lạc. Thứ nhì là 
“Lý Trì”: Đây là một trong hai loại hành trì mà Hòa Thượng Thích 
Thiển Tâm đã nói đến trong Liên Tông Thập Tam Tổ. Lý Trì là tin 
rằng Đức Phật A Di Đà ở phương Tây là tâm mình đã sẵn có đủ, là 
tâm mình tạo ra. Từ đó đem câu “Hồng Danh” sẵn đủ mà tâm của 
mình tạo ra đó làm cảnh để buộc Tâm lại, khiến cho không lúc nào 
quên câu niệm Phật cả. Lý trì còn có nghĩa là người niệm Phật là 
người có học hỏi kinh điển, biết rõ các tông giáo, làu thông kinh kệ, và 
biết rõ rằng. Tâm mình tạo ra đủ cả mười giới lục phàm tứ Thánh. Vì 
vậy cho nên họ biết rằng Phật A Di Đà và mười phương chư Phật đều 
do nơi tâm mình tạo ra cả. Cho đến cảnh thiên đường, địa ngục cũng 
đều do tâm của mình tạo ra hết. Câu hồng danh A Di Đà Phật là một 
câu niệm mà ở trong đó đã có sẵn đủ hết muôn vạn công đức do 
nguyện lực của Phật A Di Đà huân tập thành. Dùng câu niệm Phật 
“Nam Mô A Di Đà Phật” đó làm sợi dây và một cảnh để buộc cái tâm 
viên ý mã của mình lại, không cho nó loạn động nữa, nên ít ra cũng 
định tâm được trong suốt thời gian niệm Phật, hoặc đôi ba phút của 
khóa lễ. Không lúc nào quên niệm cả. Phát nguyện cầu vãng sanh. 

Ba Phép Tu Hành: Theo các truyền thống Phật giáo, có ba phép 
tu. 7h nhất là Pháp Tu Từ Bi. Thứ nhì là Pháp Tu Nhẫn Nhục. Thứ ba 
là Pháp Tu Pháp Không. Tánh không hay sự không thật của chư pháp. 
Mọi vật đều tùy thuộc lẫn nhau, chứ không có cá nhân hiện hữu, tách 
rời khỏi vật khác. Đối với Phật tử tại gia, Đức Phật thường nhắc nhở về 
ba phương tiện tu hành trong cuộc sinh hoạt hằng ngày. 7T nhất là 
“Kêểm thân”, tức là kềm không cho thân làm điều ác. 7hứ nhì là “Kềm 
khẩu”, tức là kểm không cho miệng nói những điều vô ích hay tổn hại. 
Thứ ba là '“Kềm tâm”, tứ là kềm không cho tâm dong ruổi tạo nghiệp 
bất thiện. Riêng hàng Thanh Văn cũng có ba cách tu. Đây cũng là ba 
mặt thực hành của Phật giáo không thể thiếu trên đường tu tập. Ba 
cách theo truyền thống Phật giáo Đại Thừa. Thứ nhất là “Vô thường 
tu”. Thanh văn tuy biết sự thường trụ của pháp thân, song chỉ quán 
tưởng lẽ vô thường của vạn pháp. Thứ nhì là “Phi lạc tu”. Tuy biết Niết 
Bàn tịch diệt là vui sướng, song chỉ quán tưởng lẽ khổ của chư pháp. 
Thứ ba là “Vô ngã tu”. Tuy biết chơn ngã là tự tại, nhưng chỉ quán 
tưởng lẽ không của ngũ uẩn mà thôi. Còn theotruyền thống Phật giáo 
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Nguyên Thủy, ba cách tu hành là “Giới-Định-Huệ”. Thứ nhất là “Giữ 
Giới”, có nghĩa là huấn luyện đạo đức, từ bỏ những hoạt động nghiệp 
không trong sạch. Thứ nhì là “Định”, có nghĩa là huấn luyện tâm linh, 
thực hiện sự tập trung. 7h ba là “Huệ”, có nghĩa là huấn luyện trí 
năng, để phát triển sự hiểu biết về chân lý. Đây cũng là ba phần học 
của hàng vô lậu, hay của hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. 
Trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không phải trì 
giới, không có pháp nào mà không có giới. Giới như những chiếc lồng 
nhốt những tên trộm tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, 
vọng. Tương tự như “giới,” trong Phật giáo, không có phép gọi là tu 
hành nào mà không tu luyện cho tâm định nh. Nếu bạn muốn đọan 
trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn không có con đường nào 
khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí 
huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt 
khổ đau phiền não. 


Buddhist Practiioners and Karmas 


An Overview 0ƒ the CulivaHon 0ƒ Buddhist Pracfioners: There 
are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for cultivating the 
Path. For the sake of understanding, we should be familiar with each 
one of these Dharma-doors. You should not limit yourself In Just a 
sinegle method of cultivation. However, for the sake of practicing, we 
should focus on the dharma-door that 1s the most approprlate for us. 
“Cultivation” means correct our characters and obey the Buddha's 
teachings. “Cultivation” means to study the law by reciting sutras In the 
morning and evening, being on sftrict vegefarian diet and studying all 
the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the most 
1mportant factors In real “Cultivation” are to correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sufras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a dally basis to øet 
Iinsight. For laypeople, “Cultivation” means to mend your ways, from 
evil to wholesome (ceasing transgressions and performing good deeds). 
According to the first patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one 
of the four disciplinary processes. What 1s meant by “How to requIte 
hatred?ˆ Those who discipline themselves in the Path should think thus 
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when they have to struggle with adverse conditons: “During the 
innumerable past eons I have wandered through multpliclty of 
©exIstences, never thought of cultivation, and thus creating infinite 
Occasions for hate, 1ll-wIll, and wrong-doing. Even thouph In this life I 
have committed no violations, the fruits of evil deeds In the past are to 
be gathered now. Neither gods nor men can fortell what 1s coming upon 
me. I wIll submit myself willingly and patiently to all the 1IIs that befall 
me, and I will never bemoan or complain. In the sufra 1t 1s said not to 
worry over 1lls that may happen to you, because I thoroughly 
understand the law of cause and effect. Thịs 1s called the conduct of 
making the best use of hatred and turned 1t into the service In one”s 
advance towards the Path. 

To lead a religious life. Cultivation In Buddhism 1s to put the 
Buddha's teachings Infto practice on a continued and regular basis. 
Cultivation in Buddhism also means to nourish the seeds of Bodhi by 
practicing and developing precepts, dhyana, and wisdom. Thus, 
cultivation In Buddhism 1s not soly practicinng Buddha recifation or 
siting meditation, 1t also Includes cultivation of sIx paramitas, ten 
paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. Sincere Buddhists 
should always remember that time 1s extremely precious. An Inch of 
time 1s an Inch of life, so do not let the time pass In vain. Someone 1s 
thinking, “I will not cultivate today. I wIll put 1t off until tomorrow.” But 
when tomorrow comes, he will put it off to the next day. He keeps 
putting 1t off until his hair turns white, hịs teeth fall out, his eyes 
become blurry, and his ears go deaf. At that point in time, he wants to 
cultivate, but his body no longer obeys him. Sincere Buddhists should 
always remember that living In this world, we all are like fish in a pond 
that 1s evaporating. We do not have much time left. Thus anclent 
virtues taupht: “One day has passed, our lives are that much less. We 
are like fish In a shrinking pond. What Joy 1s there In this? We should 
be diligently and vigorously cultivating as If our own heads were at 
stake. Only be mindful of Impermanence, and be careful not to be lax.” 
From beginningless eons In the past until now, we have not had good 
opportunity to know Buddhism, so we have not known how to cultivate. 
Therefore, we undergo bĩrth and death, and after death, birth again. 
Oh, how pitiful! Today we have good opportunity to know Buddhism, 
why do we still want to put off cultivating? Sincere Buddhists! Time 
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does not wait anybody. In the twinkling of an eye, we will be old and 
our life will be overl 

There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
familiar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself 1n Just a single method of cultivation. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the most 
appropriate for us. “Cultivation” means correct our characters and obey 
the Buddha”s teachings. “Cultivation” means to study the law by 
reciting sutras In the morning and evening, being on sfrict vegefarian 
điet and studying all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; 
however, the most important factors In real “ “Tu” are to correct your 
character, to eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to 
build virtue. In reciting sutras, one must thoroughly understand the 
meaning. Furthermore, one should also practise meditation on a dally 
basIs to get Insight. For laypeople, “Cultivation” means to mend your 
ways, from evil to wholesome (ceasing transgressions and performing 
good deeds). According to the first patrlarch Bodhidharma, “Requite 
hatred” is one of the four disciplinary processes. What 1s meant by 
“How to requite hatred?” Those who discipline themselves In the Path 
should think thus when they have to struggle with adverse conditlons: 
“Durng the innumerable past eons I have wandered through 
multiplicilty of existences, never thought of cultivation, and thus 
creating Infinite occasions for hate, 1ll-will, and wrong-doing. Even 
though in this lie I have committed no violations, the fruits of evil 
deeds In the past are to be gathered now. Neither gods nor men can 
fortell what 1s coming upon me. I will submit myself willingly and 
patently to all the 1lls that befall me, and I will never bemoan or 
complain. In the sutra 1t 1s said not to worry over 1lls that may happen to 
you, because I thoroughly understand the law of cause and effect. This 
1s called the conduct of making the best use of hatred and turned 1t into 
the service In one”s advance towards the Path. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He who applies 
himself to that which should be avoided, not cultivate what should be 
cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty 
admiration when he says he admires people who exert themselves In 
meditation (Dharmapada 209).” According to the Forty-Two Sections 
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Suftra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the 
Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he reflected 
repentanfly on his desie to retreat. The Buddha asked him: “When you 
were a householder 1n the past, what dịd you do?” He replied: “I was 
fond of playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the 
strings were slack?” He replied: “Ihey did not sound good.” "The 
Buddha then asked: “What happened when the strings were taut?” He 
replied: “The sounds were brIef.” The Buddha then asked again: “What 
happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: 
“The sounds carried.” The Buddha said: “lt is the same with a Sramana 
who cultivates or studies the Way. If his mind 1s harmonious, he can 
obtain (achieve) the Way. If he 1s Iimpetuous about the Way, this 
1mpetuousness wIll tire out his body, and 1f his body 1s tired, his mind 
WIll give rIse to afflictions. If his mind produces afflictions, then he will 
retreat from his practice. lf he retreats from his practice, It will 
certainly increase his offenses. You need only be pure, peaceful, and 
happy and you will not lose the Way.” 

We can cultivate In charity. The pitiable, or poor and needy, as the 
field or opportumty for charity. We can also cultivate the field of 
religion and reverence of the Buddhas, the saints, the priesthood. We 
can also cultivate of happiness by doing offerings to those who are still 
1n training 1n religion. Ór we can cultivate by making Offerings to those 
who have completed their course. According to The Commentary on 
the Ten Stages of Bodhisattvahood, there are two paths of cultivation. 
The first way 1s “the Difficult Path”. The difficult path refers to the 
practices of sentient beings In the world of the five turbidities, who, 
through countless Buddha eras, aspire to reach the stage of Non- 
Retrogression. The difficulties are truly counfless, as numerous as 
specks of dust or grains of sand, too numerous to Imagine; however, 
there are basically five major kinds of difficulties: externalists are 
legion, creating confusion with respect to the Bodhisattva Dharma; evil 
beings destroy the practitioner”s good and wholesome virtues; worldly 
merits and blessings can easily lead the practitioner astray, so that he 
C€as€S fO €nøaøe In vIrfIOUS pracfIC©s; It 1s ©asy fo sfray onto the 
Athats path of self-benefit, which obstructs the Mind of great loving 
kindness and great compassion; and relying exclusively on self-power, 
without the aid of the Buddha”s power, make cultivation very difficult 
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and arduous; 1t Is like the case of a feeble, handicapped person, 
walking alone, who can only go so far each day regardless of how 
much effort he expends. The second way 1s the Easy Path. The easy 
path of cultivation means that, 1Ÿ sentient beings In this world belleve 1n 
the Buddha”s words, practice Buddha Recifation and vow to be reborn 
in the Pure Land, they are assisted by the Buddha”s vow-power and 
assured of rebirth. This 1s similar to a person who floats downstream In 
a boat; although the distance may be thousands of miles far away, hIs 
destination will be reached sooner or later. Similarly, a common being, 
relying on the power of a “universal mornach" or a delIfy, can ftraverse 
the five continents in a day and a nipht, this 1s not due to hs own 
power, but, rather, to the power of the monarch. Some people, 
reasoning according to “noumenon,” or principle may say that common 
beiIngs, being conditioned, cannot be reborn In the Pure Land or see the 
Buddha”s body. The answer 1s that the virtues of Buddha Recitation are 
“unconditioned” good roots. Ordinary, Impure persons who develop the 
Bodhi Mind, seek rebirth and constanfly practice Buddha Recitation 
can subdue and destroy afflictions, achieve rebirth and, depending on 
therr level of cultivation, obtain vision of the rudimentary aspects of the 
Buddha (the thirty-two marks of greatness, for example). Bodhisattvas, 
naturally, can achieve rebirth and see the subtle, loftier aspects of the 
Buddha, 1.e., the Dharma body. There can be no doubt about this. Thus 
the Avatamsaka Sutra states: “All the various Buddha lands are equally 
purely adorned. Because the karmic practices of sentient beings differ, 
their perceptions of these lands are different.” 

Buddhist practiioners should perform your dally activiies In a 
slow, calm, and relaxing manner. No matter how busy you are, If you 
believe that you need be mindful in every activity. The anclent said: 
“Don't worry, everything wIll pass.” Look at monks and Nuns, no 
matter what task or motlon they undertake, 1.e., walking, standing, 
sitting or lying, they do 1t slowly and evenly, without reluctance. When 
they need to speak, they speak; when they don”t need to speak, they 
don't. The most Iimportant thíing 1s thoroughly understanding the 
Buddha's core teachings; especially the Buddha's teachings on karmas 
and retributions, such as you reap what you sow, the karma process, 
being responsible for our own karmas, and being repentant on the three 
karmas at all times, etc. In summary, a straight mirror Image requires a 
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straipht obJect. lf you want to reap the “Buddhahood,” you must sow 
the Buddha-seed. A mirror reflects beauty and ugliness as they are, the 
Buddha's Teachings prevail forever, knowing that requital spans three 
generatlons, obviously good deeds cause good results, evil deeds 
causes evil results. The wise know that it 1s the obJect before the mirror 
that should be changed, while the dull and ignorant waste time and 
effort hating and resenting the Iimage In the mirror. Encountering good 
or adverse circumstances, devoted Buddhists should always be 
peaceful, not resent the heaven nor hate the earth. In the contrary, 
sincere Buddhists should strive their best to cultivate until they attain 
the Buddhahood. 

Three Karmas gƒ the Body-Mouth-Mind: Talking about the karma 
Øƒ the body, according to Buddhism, man 1s “Pancakkhandha”. The 
physical body 1s produced from the essence of food which 1s a 
combination of multiple conditions 1n the world, digested by the father 
communicated to the mother and established ¡in the womb. Such a 
person 1s conditioned by this physical and mental world; he relates 
closely to others, to socliety, and to nature, but can never exIst by 
himself. The five aggregates of man are the operation of the twelve 
elements. Among which, agsregate of form 1s understood as a person”s 
physical body, aggregate of feeling Includes feelings of suffering, of 
happiness, and of Indifference. It 1s known as feelings arising from eye 
confact, ear confact, nose confact, tongue contact, body conftact and 
mind confact. Aggregate of perception includes perception of body, of 
sound, of odor, of taste, of touch, and of mental obJects or phenomena. 
Aggregate of activitles 1s all menfal, oral, and bodily activitles. Ït 1s 
also understood as vocatlonal acts occasioned by body, by sound, by 
odor, by taste, by touching or by Ideas. Aggregate of conscIousness 
1ncludes eye, ear, nose, tongue, body, and mind conscIousnesses. In the 
Turning the Dharma-Cakra Sutra, the Buddha taught very clearly about 
the Pancakkhandha as follows: “Bhiksus, the form, feeling, perception, 
acfIvities, and consciousness are 1mpermanent, suffering, and void of 
the self. Let us examine the body and mind to see whether In either of 
them we can locate the self, we will find in neither of of them. Then, 
the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of physical and 
mental factors. Let us first look at the agsregate matter of form. The 
aggregate of form corresponds to what we would call materlal or 
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physical factors. It includes not only our own bodies, but also the 
material objects that surround us, 1.e., houses, soil, forests, and oceans, 
and so on. However, physical elements by themselves are not enough 
to produce experlence. The simple contact between the eyes and 
visible obJects, or between the ear and sound cannot result in 
experlence without consclousness ÂOnly the co-presence of 
COnscIousness ftogether with the sense of organ and the obJect of the 
sense organ produces experience. In other words, it is when the eyes, 
the visible objJect and conscIousness come together that the experlence 
of a visible object Is produced. Consclousness Is therefore an 
extremely Important element In the production of experience. 
Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense organ 
together with the other Íive sense organs of eyes, ears, nose, tongue, 
and body to produce experlence. The physical and mental factors of 
experience worked together to produce personal experlence, and the 
nature of the five aggregates are In consfant change. Therefore, 
according to the Buddha”s teachings, the truth of a man 1s selfless. The 
body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not his self, 1t 1s 
not his, and he 1s not 1t.” Devout Buddhists should grasp this idea firmly 
to establish an appropriate method of cultivation not only for the body, 
but also for the speech and mind. According to the Vimalakirti Sutra, 
Vimalakirti used expedient means of appearing 1llness In his body to 
expound about sentient beings” bodies and the Buddha”s body to save 
them. Because of his Indisposition, kings, ministers, elders, upasakas, 
Brahmins, etc., as well as princes and other officials numbering many 
thousands came to enquire after his health. So Vimalakirti appeared In 
his sick body to receive and expound the Dharma to them, saying: 
“Virtuous ones, the human body 1s impermanent; it is neither strong nor 
durable; 1t wIll decay and 1s, therefore, unreliable. It causes anxIeties 
and sufferings, being subJect to all kinds of atilments. Virtuous ones, all 
wise men do not rely on this body which 1s like a mass of foam, which 
1s IintangIble. It 1s like a bubble and does not last for a long time. Ït 1s 
like a flame and 1s the product of the thirst of love. It 1s like a banana 
tree, the centre of which 1s hollow. It 1s like an 1llusion being produced 
by inverted thoughts. It 1s like a dream being formed by fasle views. Ït 
1S like a shadow and 1s caused by karma. This body 1s like an echo for 1t 
results from causes and conditions. It 1s like a floating cloud which 
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disperses any moment. It Is like lightning for it does not stay for the 
time of a thought. It is ownerless for 1t 1s like the earth. It 1s egoless for 
1t 1S like fire (that kills Itself). lí 1s transient like the wind. Ít 1s not 
human for If 1s like water. It 1s unreal and depends on the four elements 
Íor 1s existence. It is empty, being neither ego nor 1s obJect. Ít 1s 
without knowledge like grass, trees and potsherds. lt is not the prime 
mover, but 1s moved by the wind (of passions). Ït 1s impure and full of 
tilth. It Is false, and though washed, bathed, clothed and fed, it wIll 
decay and die in the end. It is a calamity being subJect to all kinds of 
1llnesses and sufferings. It is like a dry well for 1t is prusued by death. lt 
1s unsetfled and wIll pass away. It 1s like a polisonous snake, a deadly 
enemy, a temporary assemblage (without underlying reality), being 
made of the five agsgregates, the twelve entrances (the six organs and 
therr objects) and the eiphteen realms of sense (the six organs, their 
obJects and their perceptions). However, when ManJjusn Bodhisattva 
asked VimalaktrI about “what should a Bodhisatva say when 
comforting another Bodhisattva who falls 1l?” Vimalakirti replied, “He 
should speak of the Iimpermanence of the body but never of the 
abhorrence and relinguishment of the body. He should speak of the 
suffering body but never of the Joy In nirvana. He should speak of 
egolessness In the body while teaching and guiding all living beings (in 
spite of the fact that they are fundamentally non-existent in the 
absolute state). He should speak of the voidness of the body but should 
never cling to the ultimate nirvana. He should speak of repentance of 
past sins but should avoid slipping Into the past. Because of his own 
1llness he should take pity on all those who are slck. Knowing that he 
has suffered during countless past aeons he should think of the welfare 
of all living beings. He should think of his past practice of good virtues 
to uphold (his determination for) right livelihood. Instead of worrying 
about troubles (klesa) he should give rise to zeal and devotion ín his 
practice of the Dharma). He should act like a king physiclan to cure 
others” Illnesses. Thus a Bodhisattva should comfort another sick 
Bodhisattva to make him happy.” A sick Bodhisattva should look Into 
all things In this way. He should further meditate on his body which 1s 
1mpermanent, 1s subJect to suffering and 1s non-exIstent and egoless; 
this 1s called wisdom. Although his body 1s sick he remains In (the 
realm of) birth and death for the benefit of all (living beings) without 
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complaint; this 1s called expedient method (upaya). ManJusr! He 
should further meditate on the body which 1s Iinseparable from 1llness 
and on illness which 1s inherent in the body because sickness and the 
body are neither new nor old; this 1s called wisdom. The body, though 
1ll, 1s not to be annihilated; this 1s the expedient method (for remaining 
1n the world to work for salvation). “Virtuous ones, the (human) body 
being so repulsive, you should seek the Buddha body. Why? Because 
the Buddha body 1s called Dharmakaya, the product of boundless 
merits and wisdom; the outcome of discipline, meditation, wisdom, 
liberation and perfect knowledge of liberation; the result of kindness, 
compassion, joy and Indifference (to emotions); the consequence of 
(the six perfectlons or paramitas) charity, discipline, patlence, zeal, 
meditation and wisdom, and the sequel of expedient teaching (upaya); 
the six supernatural powers; the three Insights; the thirty-seven stages 
contributory to enliphtenment; serenfy and 1nsipht; the ten 
transcendental powers (dasabala); the four kinds of fearlessness; the 
eighteen unsurpassed characteristics of the Buddha; the wiping out of 
all evils and the performance of all good deeds; truthfulness, and 
Íreedom from looseness and unresfraint. So countless kinds of purIty 
and cleanness produce the body of the Tathagata. Virtuous ones, IÝ you 
want to realize the Buddha body In order to get rid of all the 1llnesses 
of a living being, you should set your minds on the quest of supreme 
enlightenment (anuttara-samyak-sambodh).” All things have changed 
and wIill never cease to change. The human body 1s changeable, thus 
governed by the law of Impermanence. Our body 1s different from the 
minute before to that of the minute after. Biological researches have 
proved that the cells in our body are In consfant change, and In every 
seven years all the old cells have been totally renewed. These changes 
help us quickly grow up, age and die. The longer we want to live, the 
more we fear death. From childhood to aging, human life 1s exactly 
like a dream, but there are many people who do not realize; therefore, 
they continue to launch Into the noose of desire; as a result, they suffer 
Írom greed and will suffer more If they become attached to theIr 
pOSSessions. Sometimes at time of death they still don”t want to let go 
anything. There are some who know that they wIll die soon, but they 
still strive desperately to keep what they cherish most. However, of all 
precIous Jewels, life 1s the greatest; 1Ÿ there Is life, 1t 1s the priceless 
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Jewel. Thus, 1Ÿ you are able to maintain your livelihood, someday you 
wIll be able to rebuild your life. However, everything In life, If 1t has 
form characteristics, then, inevitably, one day it will be destroyed. A 
human life 1s the same way, 1f there 1s life, there must be death. Even 
though we say a hundred years, 1t passes by In a flash, like lightening 
streaking across the sky, like a flowerˆs blossom, like the Image of the 
moon at the bottom of a lake, like a short breath, what 1s really eternal? 
Sincere Buddhists should always remember when a person 1s born, not 
a sinple dime 1s brought along; therefore, when death arrives, not a 
word will be taken either. A lifetime of work, putting the body through 
paIn and torture In order to accumulate wealth and possesslons, 1n the 
end everything 1s worthless and futile in the midst of bĩírth, old age, 
sickness, and death. After death, all possessions are øIven to others In a 
most senseless and pitiful manner. At such time, there are not even a 
few good merits for the soul to rely and lean on for the next life. 
Therefore, such an Iindividual will be condemned 1nto the three evil 
paths Immediately. Ancient sages taught: “A steel tree of a thousand 
years once agaIn blossom, such a thing 1s still not bewildering; but once 
a human body has been lost, ten thousand reincarnatlons may not 
return.” Sincere Buddhists should always remember what the Buddha 
taught: “Tt 1s difficult to be reborn as a human being, 1t 1s difficult to 
encounter (meet or learn) the Buddha-dharma; now we have been 
reborn as a human beIng and encountered the Buddha-dharma, 1Ÿ we 
let the time passes by In vain we wasfte our scarce lifespan.” Thus, the 
Buddha advised His disciples to cultivate in every minute and every 
second of the current life. According to the Kayagatasati-Sutta In the 
Middle Length Discourses of the Buddha, cultivation of mindfulness of 
the body means when walking, a person understands that he 1s walking; 
when standing, he understands that he 1s standing; when sitting, he 
understands that he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s 
lying. He understands accordingly however his body 1s disposed. As he 
abides thus diligent, ardent, and resolute, his memories and Intentions 
based on the household lie are abandoned. That Is how a person 
develops mindfulness of the body. The body 1tself is a very good obJect 
in Cultivation and in Buddhism. The body regarded as a field which 
produces good and evil fruit in the future existence. According to 
Buddhism, in order to produce wholesome fruit, devout Buddhists 


246 


should put themselves In harmony with Nature and the natural laws 
which govern the universe. This harmony arises through charIty, 
generosity, love, and wIsdom, for they are the causes of unselfishness, 
sympathy and altruism, compassion and equnimity, humanity and 
goodwll, renunciation and serenity. The first goal of meditation 
practices Is to realize the true nature of the body and to be non- 
attached to 1t. Most people Identify themselves with their bodlies. 
However, after a period of time of meditation pracfices, we wIll no 
longer care to think of yourself as a body, we wIll no longer 1dentify 
with the body. At that time, we will begin to see the body as 1t 1s. Ít 1S 
only a serles of physical and mental process, not a unity; and we no 
longer mistake the superficial for the real. Mindfulness of your body In 
daily life activities, such as mindfulness of your body while walking, 
standing, lying, sitting, looking at someone, looking around the 
environments, bending, stretching, dressing, washing, eating, drinking, 
chewing, talking, etc. The purpose of mindfulness 1s to pay attention to 
your behavior, but not to run after any events. Talking about he Karma 
Oƒ the Mouth 1s talking about the actions of speech. Karma of the mouth 
1s one of the three karmas. The other two are karma of the body and of 
the mind. The others are karma of the body (thân nghiệp) and karma of 
thought. According to the Buddha's  teachings, the karmic 
consequences of speech karma are much greater than the karmic 
consequences of the mind and the body karma because when thoughts 
arise, they are not yet apparent to everyone; however, as soon as 
words are spoken, they will be heard Iimmediately. Using the body to 
commit evil can sometimes be Iimpeded. The thing that should be 
feared 1s false words that come out of a mouth. AÀs soon as a wicked 
thought arises, the body has not supported the evil thought, but the 
speech had already blurted out vicious slanders. The body hasn't time 
to KiIIH, but the mind already made the threats, the mind Just wanted to 
1nsult, belittle, or ridicule someone, the body has not carriled out any 
drastic actions, but the speech 1s already rampant In 1ts malicious verbal 
abuse, etc. The mouth 1s the gate and door to all hatred and revenge; 1t 
1s the karmic retribution of of the Avichi Hell; it 1s also the great 
burning oven destroying all of ones virtues and merits. Therefore, 
ancienfs always reminded people: “Diseases are from the mouth, and 
calamitles are also from the mouth.” If wickedness 1s spoken, then one 
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will suffer unwholesome karmic retributions; If goodness 1s spoken, 
then one will reap the wholesome karmic retributions. If you praIse 
others, you shall be praised. If you Iinsult others, you shall be Insulted. 
IUs natural that what you sow 1s what you reap. We should always 
remember that the “theory of karmic retributions” 1s flawless, and then 
courageously take responsIbility by cultivating so karmic transgressions 
wIll be eliminated gradually, and never blame Heaven nor blaming 
others. The evil karma of speech 1s the mightilest. We must know that 
evil speech 1s even more dangerous than fire because fire can only 
destroy all material possessions and treasures of this world, but the 
firece fire of evil speech not only burns all the Seven Treasures of 
Enlightened beings and all virtues of liberation, but it wIll also reflect 
on the evil karma vipaka In the future. Practiioners should always 
remember the Ancients and Saintly beings” Teachings about the karma 
of the mouth. Mouth chanting Buddha Recttation or any Buddha 1s like 
©xcreting preclous Jewels and gemstones and will have the 
consequence of being born in Heaven or the Buddhas” Purelands. 
Mouth speaking good and wholesomely 1s like praying exquIsite 
Íragrances and one wIll attain all that was said to people. Mouth 
encouraging, teaching, and aiding people 1s like emitting beautiful 
lights, destroying the false and Ignorant speech and dark minds for 
others and for self. Mouth speaking truths and honesty 1s like using 
valuable velvets to give warmth to those who are cold. Mouth speaking 
without benefits for self or others 1s like chewing on sawdust; 1t 1s like 
so much better to be qulet and save energy. In other words, If you don”t 
have anything nice to say, 1t 1s best not to say anything at all. Mouth 
lying to ridicule others 1s like using paper as a cover for a well, killing 
travelers who fall into the well because they were not aware, or seftIng 
traps to hurt and murder others. Mouth Joking and poking fun 1s like 
using words and dagsers to wave In the market place, someone 1s 
bound to get hurt or die as a result  Mouth speaking wickedness, 
Immorality, and evil 1s like spitting foul odors and must endure evil 
consequences equal to what was said. Mouth speaking vulgarly, 
crudely, and uncleanly 1s like spitting out worms and maggots and will 
face the consequences of hell and animail life. Practitioners should 
always remember to develop the mind to be frightened and then try to 
guard our speech-karma. Practitioners should always remember that 
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mouth speaking without benefits for self or others 1s like chewing on 
sawdust; If 1s so much better to be quiet and save energy. Ít 1s fo say 1Í 
you don't have anything nice to say, 1t 1s best not to say anything at all. 
Mouth lying to ridicule others 1s like using paper as a cover for a well, 
kiHing travellers who fall into the well because they were not aware. Ït 
1S similar to setting traps to hurt and murder others. Mouth Joking and 
poking fun ¡1s like using swords and dagsers to wave In the market 
place, someone 1s bound to get hurt or die as the result. Mouth 
speaking of wickedness, Immorality, and evIil 1s like spitting foul odors 
and must endure evil consequences equal to what was said. Mouth 
speaking vulgarly, foully, uncleanly 1s like spitting out worms and 
maggots and will face the consequences of the three evil paths from 
hells, hungry ghosts to animals. Practitioners should always remember 
that IfÍ we cannot cease our karma of the mouth, we should try to 
develop the good ones. À saying can lead people to love and respect 
you for the rest of your life; also a saying can lead people to hate, 
despite, and become an enemy for an entire life. A saying can lead to a 
prosperous and successful life; also a saying can lead to the loss of all 
wealth and possesslons. À saying can lead to a greatly enduring nation; 
also a saying can lead to the loss and devastaton of a nation. Mouth 
speaking good and wholesomely 1s like spraying exquiIsite Íragrances 
and one will attain all that was said to people. Mouth encouraging, 
teaching, and aiding people 1s like emitting beautiful lights, destroyIng 
the false and Ignorant speech and dark minds of the devil and false 
cultivators. Mouth speaking of truths and honesty 1s like using valuable 
velvets to øIve warmth to those who are cold. The spoken words of 
sainfs, sages, and enlightened beings of the past were like gems and 
Jewels, leaving behind much love, esteem, and respect from countless 
people for thousands of years Into the future. As for practitloners 
nowadays, If we cannot speak words like Jewels and gems, then It 1s 
best to remain quiet, be determined not to toss out words that are 
wicked and useless. Talking about /he Karma oøƒ the Mind 1s talking 
about the actions of thought. The function of mind or thought, one of 
the three kinds of karma (thought, word, and deed). Compared to the 
karma of the mouth, karma of the mind 1s difficult to establish, thought 
has Just risen within the mind but has not take appearance, or become 
action; therefore, transgressions have not formed. Vijnanas does not 
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depend on any of the five sense faculties, but on the immediately 
preceding continuum of mind. Mental consciousness apprehends not 
only obJects (form, sound, taste, smell, touch) 1n the present time, but 1t 
also apprehends obJects in the past and imagines obJects even in the 
future. Mental conscIousness wIll go with us from one life to another, 
while the first Íive consclousnesses are our temporary minds. 
Consciousness 1s also one of the five skandhas. Practitioners should 
always remember that this Mind 1s Impermanent, but this Mind 1tself 1s 
the Main Factor that causes us to drIft in the Samsara, and 1t 1s this 
Mind that helps us return to the Nirvana. Not only our body 1s 
changeable, but also our mind. It changes more rapidly than the body, 1t 
changes every second, every minute according to the environment. We 
are cheerful a few minutes before and sad a few minutes later, 
laughing then crying, happiness then sorrow. Some people wonder why 
Buddhism always emphasizes the Theory of Impermanence? Does 1t 
want to spread In the human mind the seed of disheartenment, and 
discourage? In their view, 1f things are changeable, we do not need to 
do anything, because I1 we attain a great achievement, we cannot keep 
1t. This type of reasoning, a first, appears partly logical, but In reality, 1t 
1s not at all. When the Buddha preached about Impermanence, He did 
not want to discourage anyone, but warning his disciples about the 
truth. A true Buddhist has to work hard for his own well being and also 
for the society”s. Although he knows that he 1s facing the changing 
reality, he always keeps himself calm. He must refrain from harming 
others, In contrast, strive to perform good deeds for the benefit and 
happiness of others. 

Buddhist PracHHoners qnd  Body-Mouth-Minmd:  Buddhist 
Practitioners should always remember to cultivate both the body and 
the mind. Both the body and the mind are 1ntricately connected. When 
the mind 1s really pure and suffused with the factors of enlightenmernt, 
this has a tremendous effect on the circulatory system. Then the body 
becomes luminous, and perceptions are heightened. The mind becomes 
light and agile, as does the body, which sometimes feels as 1Í 1 1S 
floating In the air. To Buddhist cultivators, the practice of resfraint 1s an 
effective way of moderating the body and mind and preventing the 
attack of afflictions. Restraint does not mean that our body becoming 
numb, deaf or dumb. lt means guarding each sense door so that the 
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mind does not run out through 1t Into fancles and thoughts. In the 
relatlonship between the body and the mind, mindfulness of the mind 
plays a crucial role in restraining the arising of the six sense Organs. 
When we are mindful in each moment, the mind ¡1s held back from 
falling Iinto a state where greed, hatred and delusion may erupt; and 
sufferings and afflictions wIll have no opportunity to arise. During the 
process of cultivation or an intensive mediftation refreat, we must try to 
restraint our body because the restraint in the body means the peace 
and Joy in the mind. During the process of cultivaflon, our eyes must 
act like a blind person even though we may possess complete sight. 
When walking, we should walk about with lowered eyelids, 
1ncuriously, to keep the mind from scattering. Even though we have 
ears but we must act like a deaf person, not reflecting, commenting 
upon, nor Judging the sounds we may hear. We should pretend not 
quife to understand sounds and should not listen for them. Even though 
we have a great deal of learning, may have read a tremendous amount 
of meditation methods, and even though we are extremely ¡ntelligent, 
during actual practice, we should put away all this knowledge. We 
should act like we know nothing and at the same time we should not 
talk anything about what we know. Devout Buddhist practitloners 
should always see that both body and mind are impermanent, so there 
1S no reason for us to confinue to attach to them and continue to float in 
the cycle of bírth and death. There are people who have the 
appearance of true cultivators by becoming a monk or nun, but theIr 
minds are not determined to find enlightenment but Iinstead they yearn 
for fame, notorIety, wealth, etc Just like everyone 1n the secular life. 
Thus, cultivating in this way 1s entirely contradictory to the Buddha”s 
teachings and one 1s better off remaining 1n the secular lie and be a 
genuine lay Buddhist. Our mental consciousness and all experlences 
are confinsent upon our body; therefore, the human mind and the 
human body are In some sense cannot be separated. However, the 
human mind itself has 1ts own power which can help to better human 
beings through culuivation of meditation. Devout Buddhists should 
always remember that the human mind can greatly effect any physical 
changes. In short, we must cultivate both the mody and the mind. For 
ordinary people, we do not free trapped animals; but, in contrast, we 
continue to kIll and murder 1nnocent creatures, such as fishing, hunting, 
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etc. We do not give, donate, or make offerings; but, 1n contrast, we 
continue to be selfish, stingy, and stealing from others. In the 
monastery, we must be thrifty with all materials such as rice, oll, 
Soysauce, vinegar, salt, and so on. We should cherish them and not let 
them spoIl and go to waste. Even a sheet of paper or a pen should be 
carefully utilized, because they are all bought from the money offered 
by sincere followers. Buddhist practitioners, IÝ we cannot cease our 
karma, we should always be careful in this and 1ƒ we do not cherish our 
blessings, all our merit and virtue wIll leak out. We do not behave 
properly and honorably; but, In confrast, we continue to commit sexual 
misconduct or sexual promIsCuIfy. 

Buddhist practitioners should always remember that we cannot 
cease our karma, with our body, we should not ki, steal, commit 
sexual misconduct. We should not always be caring too much about our 
stinking skinbag by finding good things to feed 1t in every thought, and 
tryng to make 1t more attractive 1n every thought. Buddhist 
Practitioners Should Not Create the Four Karmas of the Mouth. 
Usually, we, ordinary people, do not speak the truth; but, in contrast, 
we confinue to lie and speak falsely. Buddhist cultivators should bring 
forth to a true mind. In every move we make and every word we say, 
we should aim to be true. Do not be like worldly people, sometime to 
be true and other time to be false (sometimes telling the truth and 
sometimes telling lies). Buddhist culivators must always speak 
truthfully, do true deeds, and not tell lies. In every thought, we must get 
rid of our own faults. We must try our best to eliminate the bad habits 
we had formed since limitless eons in the past and repent of the 
offenses created In limitless eons. We do not speak soothingly and 
comfortably; but, in contrast, we continue to speak wickedly and use a 
double-tongue speech to cause other harm and disadvantages. 
Moreover, In every move and every word, we must not harm anyone 
else. We should guard the virtue of our mouth, not speaking frivolous 
words, untruthfulÐ words, harsh words, or words which cause 
disharmony. We do not speak kind and wholesome words; but, In 
contrast, we continue to speak wicked and unwholesome words, 1.e., 
insulting or cursing others. We do not speak words that are In 
accordance with the dharma; but, In confrast, we continue to speak 
ambiguous talks. Buddhist practiioners should always remember that 
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Wwe cannot cease our karma, with our mouth, we should not lie, should 
not exaggerate, should not use wicked and unwholesome words, and 
should not have ambiguous talk. Buddhist Practitioners Should Not 
Create three Karmas of the Mind. Usually, we, ordinary people, do not 
know how to desire less and when 1s enough; but we continue to be 
greedy and covetous. We do not have peace and tolerance toward 
others; but, in contrast, we continue to be malicious and to have hatred. 
We do not believe 1n the Law of Causes and Effetcs, but In contrast we 
conftinue to attach to our ignorance, and refuse to be near good 
knowledgeable advisors in order to learn and cultivate the proper 
dharma. Buddhist practitioners should always remember that we cannot 
cease our karma, with our mouth, we should not to be covetous, not to 
be malicIous, and not to be unbe]ief. 

The Buddha pointed out: “For a long time has man”s mind been 
defiled by greed, hatred and delusion. Mental defilements make beIngs 
Impure; mental cleansing purifies them.” The Buddhist way of life, 
especially that of Zen practitloners, Is an Intense process of cleansing 
one”s action, speech, and thought. It ¡is self-development and self- 
purIfication resulting 1n self-realization. The emphasis 1s on practical 
results and not on philosophical speculation or logical absfraction. 
Hence Buddhist practitioners need to practice meditatlon on a dally 
basis. We need to behave like the hen on her eggs; for we have been 
most of the time behaving like a litle white mouse In the revolving 
cage. The Buddha also said: “Living beings may perform ten good 
practices or ten evIl practices. What are the ten? Three are three of the 
Body, four are of the Mouth and the last three are of the Mind. The 
three of the Body are killing, stealing and lust. The four of the mouth 
are double-tongued speech (duplicitous speech), harsh speech, lies, and 
1rresponsible speech. The three of the Mind are Jealousy, hatred, and 
stupidity. Thus, these ten are not in accordance (consistent) with the 
Holy Way and are called ten evil practices. To put an end to these evils 
1S to perform the ten good practices.” We mistakenly think that what 
binds us In Samsara are our bodies, speeches, and minds. As a matfer 
Of fact, they are not. What really binds us in Samsara are desire, hatred 
and Ignorance. However, what Is worth to say here Is that our body, 
mouth, and mind are willing to serve “desire, hatred and Ignorance” as 
slaves. Qur body, mouth and mind are the three doors or means of 
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action. They are three unwholesome actions of the body, four of the 
speech, and three of the mind. Devout Buddhists should always 
remember that the three unwholesome actlons of body that are to be 
avoided are killing, stealing and sexual misconduct. The four 
unwholesome actions of speech that are to be avoided are lying, 
slander, harsh speech and malicious gossip. The three unwholesome 
actions of the mind that are to be avoided are greed, anger, and 
delusion. By avoiding these ten unwholesome actions, we wIll avoid 
reaping bad results in this life or the next lives. Devout Buddhists 
should always remember the Buddha's teachings: “Do not disregard 
small good, saying, “1t wIll not matter to me.` Do not disregard small 
good, sayIng, “ wIll not matter to me. Do not disregard 
(underestimate) small evil, saying, “lt will not matter to me.” By the 
falling of drop by drop, a water-jar 1s filled; likewise, the fool becomes 
full of evil, even 1ƒ he gathers 1t litle by litle (Dhammapda12l1). 
Netther In the sky, nor in mid-ocean, nor in mountain cave, nowhere on 
earth where one can escape from the consequences of his evil deeds 
(Dhammapada 127).” Even an evil-doer sees good as long as evil deed 
has not yet ripened; but when his evil deed has ripened, then he sees 
the evil results (Dhammapada 119). If a person commifs evil, let him 
not do 1t again and again; he should not reJoice therein, sorrow 1s the 
outcome of evil (Dhammapada 117). Even by the falling of drop by 
drop, a water-Jar 1s filled; likewise, the wise man, gathers his merit 
little by litle (Dhammapda 122). Even a good person sees evil as long 
as his good deed has not yet ripened; but when his good deed has 
ripened, then he sees the good results (Dhammapda 120). Let”s hasten 
up to do good. Lets restrain our minds from evil thoughts, for the 
minds of those who are slow In doing good actions delight in evil 
(Dhammapada 116). If a person does a meritorious deed, he should do 
1t habitually, he should find pleasures therein, happiness 1s the outcome 
of merit (Dhammapada 11§).” 

You Reap What You Sow: Yes, indeed, 1t 1s a matter of time, 
sooner or later, you wIll reap what you sow. According to the 
Abhidharma, there are four kinds of karma by time of ripening. The 
first kind of karma 1s the Immediately effective karma, a karma In 
which, 1 It 1s to ripen, must yIeld 1s results in the same exIstence In 
which It 1s performed; otherwise, 1f 1t does not meet the opportunity to 
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ripen 1n the same exIstence, 1t becomes defunct. First, the result of a 
good karma reaped In this life. In the Buddhist Legends, there 1s a story 
about the result of a good karma reaped n this life. At the time of the 
Buddha, a couple of husband and wife who possessed onlÏy one upper 
garment to wear when they went outdoor. One day the husband heard 
the Dharma from the Buddha and was so pleased with the doctrine that 
he wished to offer his only upper garment to the Buddha, but his Inate 
greed would not permit him to do so. He combatted with his mind and, 
eventually overcoming his greed, offered the garment to the Buddha 
and exclaimed, “I have won, I have won.” Upon learning this story, the 
kíing was so delighted and in appreciation of his generosity, the king 
presented him with 32 robes. The devout husband kept one for himself, 
and another for his wife, and offered the rest to the Buddha and the 
Order. Second, the result of a bad karma reaped In this life. In the 
Buddhist Legends, there 1s a story about the result of a bad karma 
reaped 1n this life. At the time of the Buddha, there was a hunter who 
went hunting to the forest, followed by his dogs, met by the wayside a 
monk who was proceeding on his almsround. As the hunter could not 
procure any game he thought It was due to the unfortunate meeting of 
the monk. While returning home he met the same monk and was 
deeply engraved at this second encounter. In spIte of the enfreatiles of 
the Iinnocent monk, the hunter set the dogs on him. Finding escape 
therefrom, the monk climbed a tree. The wicked hunter ran up the tree, 
and pierced the soles of the monk”s feet with the poInt of an arrow. The 
paIn was so excruciating that the robe the monk was wearing fell upon 
the hunter completely covering him. The dogs, thinking that the monk 
had fallen from the tree, devoured theIr own master. The second kind 
Of karma Is the subsequently effective karma, a karma In which, If 1t 1s 
to rIpen, must yield 1s results in the existence Immediately followIing 
that In which 1t 1s performed; otherwise, 1t becomes defunct. An 
example of UpapaJJavedaniya, a millionaire”s servant returned home 1n 
the evening after his laborious work in the field, to see that all were 
observing the eight precepts as 1t was the full-moon day. Learning that 
he also could observe them even for half a day, he took the precepts 
and fasted at night. Unfortunately he died on the following morning 
and as a result of his good actlon was born as a Deva. Another good 
example of subsequently effective karma, AJatasatru, son of King 
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Bimbisara, was born, immediately after his death, In a state of misery 
as the result of killing his father. The third kind of karma 1s the 
indefinitely effective karma, a karma which can ripen at any time from 
the second future existence onwards, whenever 1t øgains an opportunIty 
to produce results. It never becomes defunct so long as the round of 
rebirth continues. Ño one, not even a Buddha or an Arahant, 1s exempt 
from experiencing the results of indefinitely effective karma. No one 1s 
exempt from this class of karma. Even the Buddhas and Arahants may 
reap the effects of theIr past karma. Arahant Mogsgallana In the remote 
past, Instigated by his wicked wife, aftempted to KHI his mother and 
father. As a result of this he suffered long in a woeful sfate, and In his 
last birth was clubbed to death by bandits. To the Buddha was Imputed 
the murder of a female devotee of the naked ascetics. This was the 
result of his having Insulted a Pacceka Buddha In one of his previous 
kalpa. The Buddhaˆs foot was slightly Injured when Devattava made a 
futile to KHI hìm. This was due to hís killing a step-brother of his 
previous birth with the obJect of appropriating his property. The fourth 
kind of karma 1s the defunct karma. The term “ahosi” in Pali does not 
designate a special class of karma, but applies to karma that was due to 
rIpen In either the present existence or the next existence but did not 
meet conditions conductfive to 1fs maturation. In the case of Arahants, 
all their accumulated karma from the past which was due to ripen In 
future lives becomes defunct with their final passing away with therr 
achievement of “non-birth” fruit. 

Karma Process: Karmas remain In two bases: In the continuum of 
the mind and In the “Ï” or the relative “Self”. When we act, either good 
or bad, we see our own actions, like an outsider who wifnesses. The 
pIctures of these actlons will automatically Imprint in our Alaya- 
vijnana (subconscious mind); the seed of these actions are sown there, 
and awalt for enough conditions fo spring up Ifs tree and fruits. 
Similarly, the effect in the alaya-vijnana (subconscious mind) of the 
one who has received our actions. The seed of either love or hate has 
been sown there, walting for enough conditions to spring up 1s tree and 
Íruits. The karma-process Itself 1s karma-process becoming. The karma 
should be understood as becoming. The karma-process becoming 1n 
brief 1s both volition also and the states covetousness, efc., associated 
with the volition and reckoned as karma too. Karma-process becoming 
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consIsts of the formation of merit, the formation of demerit, the 
formation of the Iimperturbable, either with a small (limited) plane or 
with a large plane. All karmas that lead to becoming are called karma- 
process becoming. 

According to The Mind-Only School, apart from the obstacles 
caused by external factors, there are three other causes of karmic 
obstructions. The first cause 1s the reaction of evil karmic seeds. 
Various evil and wholesome karmic seeds are stored randomly 1n our 
Alaya consciousness. When we recite the Buddha”s name or meditate, 
we accumulate the seeds of transcendental virtue, and therefore, evil 
karmic seeds have to emerge. For example, If a dense forest full of 
wild beasts 1s cleared for habitation, trees and shrubs are cut down, 
causing these beasts to flee out of the forest. The development of 
afflictions and obstacles from evil karmic seeds 1s similar. The second 
cause 1s the creating obstacles for themselves due to lack of full 
understanding of the Dharma. There are cultivators who practice 
without fully understanding the Dharma, not realizing that the 
manifesfations of the inner mind and the environment are 1llusory nor 
discovering what Is true and what 1s false. They therefore have wrong 
views. Because of this, they develop thoughts of attachment, 
happiness, love, worry and fear, creating obstacles for themselves 
when they are faced with obJects and conditions within themselves or 
In the outside world. The third cause 1s not flexible and patlent. Take 
the case of a man who follows a map, hoping to find a gold mind. The 
path that he takes crosses hiph mountains, deep ravines, empty open 
stretches and dense forests, an Itinerary naturally requiring much labor, 
hardship and adversity. If his mind 1s not steady, and he does not adapt 
himself to the circumstances and his own strength, he 1s bound to 
retrogress. Alternatively, he may abandon his search, stop at some 
temporary location, or even lose his le enroute. The path of 
cultivation 1s the same. Although the practitioner may follow the sutras, 
1f he 1s not flexible and patient, ready to change according to his own 
strength and circumstances, and 1f his determination 1s weak, he wIll 
certainly fail. This obstacle, in the end, 1s created by himself alone. 

The Buddha taught: “If someone give us something, but we refuse 
to accept. Naturally, that person wIll have to keep what they plan to 
give. This means our pocket Is still empty.” Similarly, If we clearly 


257 


understand that karmas or our own actions wIll be stored in the alaya- 
vijnana (subconscIlous mind) for us to carry over to the next lives, we 
wIll surely refuse to store any more karma In the “subconscIous mind” 
pocket. When the “subconscious mind” pocket 1s empty, there 1s nothing 
for us to carry over. That means we don't have any result of either 
happiness or suffering. Às a result, the cycle of birth and eath comes to 
an end, the goal of liberation 1s reached. Once the Great Radiance of 
the Buddha-Dharma shines on us, 1t can remove the three obstructions. 
For all the bad karma created in the past are based upon beginningless 
greed, hatred, and stupidity; and born of body, mouth and mind. Even 
in a hundred thousand eons, the karma we create does not perish. 
When the conditions come together, we must still undergo the 
retrIibution ourlseves. This 1s to say the karma we creafte 1s sure to brIng 
a result, a corresponding retribution. Ït 1s only a matter of time. 1t 
depends on whether the conditions have come together or not. Sincere 
Buddhists should always believe that once the great radiance of the 
Buddha-Dharma shines on us, 1t can remove the three obstructions and 
reveal our original pure mind and nature, Just as the clouds disperse to 
reveal the moon. 

We Must Be Responstble for Qur Qwn Karmas: ŠSome people say 
“J am not responsible for what I am because everything, Iincluding my 
brain, nature, and physical constitution, partake of the nature of my 
parents.” Ifs no doubt that our parents and ancestors must be 
responsible for some of the nature of their descendants, but the 
maJority of other characteristics 1s the responsibility of the descendants 
themselves because beings coming Into existence with theIr own karma 
that they have produced In their past lives. Moreover, the self that 
exIsts after one”s childhood 1s the effect of the karma that one has 
produced oneself in this world. So the responsIbility of oneˆ”s parenfs 1s 
very limited. The idea of karma teaches us clearly that one will reap 
the fruits of what he has sown. Supposed that we are unhappy at 
present; we are apt to lose our temper and express discontent If we 
attribute our unhappiness to others. But 1ƒ we consider our presenft 
unhappiness to be the effect of our own deeds In the past, we can 
accept 1t and take responsibility for 1t. Besides such acceptance, hope 
for the future wells up strongly in our hearts: “The more good karma I 
accumulate, the happier [ will become and the better recompense I will 
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receive. All right, I will accumulate mụch more good karma in the 
future.” We should not limit this idea only to the problems of human 
life in this world. We can also feel hope concerning the traces of our 
lives after death. For those who do not know the teachings of the 
Buddha, nothing 1s so terrible as death. Everyone fears it. But IÝ we 
truly realize the meaning of karma-result, we can keep our composure 
1n the face of death because we can have hope for our next life. When 
we do not think only of ourselves but realize that the karma produced 
by our own deeds exerts an Influence upon our descendants, we will 
naturally come to feel responsible for our deeds. We will also realize 
that we, as parents, must maintain a good atfitude in our daily lives In 
order to have a favorable Iinfluence or recompense upon our children. 
We will feel strongly that we must always speak to our children 
correctly and bring them up properly and with affection. 

We have done these ourselves, then told others to do them. We 
know that killing, stealing, committing sexual misconduct, lying, and 
taking Intoxicants are Improper ways to behave that causes bad karmas. 
These offenses are divided Into fÍour aspects: causes, conditlons, 
dharmas, and karma. For example, with killing, there are the causes of 
kiHing, the conditions of killing, the dharmas of killing, and the karma 
of kiling. In any of these aspects, one either personally commits the 
offenses, or tells someone else to do 1t. Doïng things ourselves means 
that we personally engage In the Improper deeds. While telling others 
to do things means encouraging and Inciting others to do Improper 
things. This way of Indirectly committing an offense 1s more serIous 
than directly committing 1t, because the offense of fraud 1s adding to 
the original offense. Thus, 1ƒ we do 1t ourlseves, 1ts already an offense, 
but 1ƒ we tell others to do 1t, the offense 1s even greater. We create 
Karma by “ReJoicing at seeing and hearing It done”. “Rejoicing at 
seeing and hearing 1t done” means we know someone else 1s 
committing an offense, and we help that person to do 1t. Doing things 
ourselves means that we personally engage In the improper deeds. 
While rejoicing at seeing and hearing it done means seeing and 
hearing 1t done, then encouraging and inciting others to do 1Improper 
things. Similarly, this way of Indirectly committing an offense 1s more 
serlous than directly committing 1t, because the offense of fraud 1s 
adding to the original offense. Thus, 1ƒ we do 1t ourlseves, 1s already 
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an offense, but 1ƒ we tell others to do 1t, the offense 1s even greater. 
Devout Buddhists should always remember that the Buddha, parents, 
monks and nuns, sutras, and dharma friends, etc..., are all that we need 
on our way to liberation because we have to learn a lot, have to keep 
precepts strictly, and have to find an approprlate environment for 
practicing meditation. But only we, ourselves, can watch our mind, and 
only ourselves can wipe out the three poisons of desire, hatred and 
Ipnorance that have been binding us in the cycle of rebirth since the 
beginningless time. The Buddha pointed out the Way, but we have to 
do the walking on the path of our liberationl 

Repentance on the Three Karmas aí All Từnes: From Inñimite eons, 
because we have been drowning deeply in the concept of “Self,” 
Ipnorance has ruled and governed us. Thus, our body, speech, and mind 
have created Infinite karmas and even great transgressions, such as 
being ungrateful and disloyal to our fathers, mothers, the Triple Jewels, 
etc, were not spared. Now that we are awakened, It is necessary to feel 
ashamed and be remorseful by using the same three karmas of body, 
speech, and mind to repent sincerely. Maitreya Bodhisattva, even as a 
“One-Birth Maha-Bodhisattva,” six times dally he still performs the 
repenfance ceremony praying to eliminate binding Ignorance quickly. 
As a Maha-Bodhisattva, his “binding 1gnorance" 1s infinitesimal, yet He 
still repents to eliminate them. Sincere Buddhists should develop vow 
to feel ashamed and be remorseful by using the same three karmas of 
body, speech, and mind to repent sincerely, to make the Triple Jewels 
ølorious, help and rescue sentient beings, in order to compensate and 
atone for past transøressions and repay the four-gratefuls including the 
Triple Jewels, parents, teachers of both le and religion, and all 
sentient beings. 

The first repentance is the repentance oƒ the body karma: Body 
karma openly confess all transgresslons, vow not to KIlI or prohibiting 
taking of life, not to steal or prohibiting stealing, not to commit adultery 
or prohibiting commiting adultery, and pray for them to disappear, and 
then use that body to practice wholesome actions, such as alms ø1vings, 
offerings, etc. The Buddha taught: “The body 1s the origin of all 
sufferings, 1s the root of all tortures, punishments and karmic 
retrIibutions 1n the three domains.” Because of ignorance and stupidity, 
senflent beings are only concerned with our bodies and have not the 
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slipghtest care of other people”s bodies. We are only aware of our own 
sufferings, but completely oblivious of others” paIns and sufferings. We 
only know of our hopes for peace and happiness but unaware that 
others, too, have hope for peace and happiness. Moreover, because of 
Ipnorance and stupiIdity, we give rise to the mind of self and other, 
which gIves rise to the perception of friends and strangers. Gradually 
over time, this perception sometimes develops Into feuds and hatred 
among people, who become enemies for countless aeons (lfe after 
lie, one reIncarnation after reincarnation). There are three kinds of 
body karma: killing, stealing, and sexual misconducts. To repent the 
body karma, we should bow and prostrate our body to the Triple 
Jewels, and realize that our body 1s Inherently Iimpermanent, filled with 
sicknesses, constantly changing, and transforming. Thus, In the end, we 
cannot control and command 1t. We should never be so obssessed and 
overly concerned with our body and let it causes so many evil deeds. 
The second repentance is the repentance oƒ the speech karma: 
Speech karma openly confess all transgressions, vow not to lie, not to 
©xaggerate, not to abuse (curse), not to have ambiguous talk, not to 
Insult, not to exaggerate, not to speak with a double-tongue, and pray 
for them to disappear, and then use that speech to practice Buddha 
Recitation, chant sutras, speak wholesomely, etc. The Buddha taught: 
“The mouth 1s the gate and door to all hateful retaliations.” The karmic 
retribution for speech-karma 1s the greatest. Speech-karma gø1ves rise to 
four great karmic offenses: lying, Insulting, øossiping, and speaking 
with a double-tongue maner. Because of these four unwholesome 
speeches, senflent beings accumulate Infinite and endless offenses 
ranging from speaking artificially, sweetly, manipulatively to speaking 
unfruthfully, words and actions contradicting one another, etc. Once the 
mind of hatred arises, not mention sfrangers, even one”s parents, 
religIous masters, efc., there 1s not an Insult one will not speak. No 
maliclous words wIll be spared, whether saying hateful words with 
Intention of causing separation between two people, saying something 
happened when it didnˆt or when 1t didnˆt happened saying 1t dịd; thus 
speaking Irresponsibly and chaotically without the sliphtest 
consideration of what 1s being said. Sincere Buddhists should always 
repent the body-karma by using the “mouth of transgressions” of the 
past to change 1t into praises and glorification of the virtuous practices 
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of the Buddhas. Use that speech often to speak of kindness, 
encouraging others to cultivate the Way and change for the betfter, 1.e. 
siting meditation, Buddha-Reciation, or chanting sutras, ©tfc. 
Thereafter, for the remainder of this life, vow not to use one mouth and 
tongue to speak vulgarly, disrespectfully, and before the Triple Jewels, 
sincerely confess and willingly admit to all offenses without 
concealment. Thus, use the same mouth and tongue which has created 
countless offenses 1n the past to gIve birth to Infinite merifs, virtues, 
and wholesome karma at the present. 

The third repentance is the repentance 0Ÿ the mind-karma: Mind 
Karma must be genuine, remorseful, vow not to be covefous, not to be 
malicious, not to be unbelief, not to be greedy, not to be hatred, not to 
be ignorant, vowing not to revert back to the old ways. Sincere 
Buddhists should always remember that the mind conscIousness 1s the 
reason to gIve rise to Innfiinte offenses of the other five 
consciousnesses, from Sipht, Hearing, Scent, Taste, and Touch 
Consciousnesses. The mind consciousness 1s similar to an order passed 
down from the King to his magistrates and chancellors. Eyes take great 
pleasure In looking and observing unwholesome things, ears take great 
pleasure 1n listening to melodious sounds, nose takes great pleasure In 
smelling aromas and fragrance, tongue takes great pleasure In 
speaking vulgarly and Irresponsibly as well as finding Joy In tasting the 
varlous delicacies, foods, and wines, etc; body takes great pleasure 1n 
feeling varlous sensations of warmth, coolness, softness, velvet 
clothing. Karmic offenses arise from these five conscilousness come 
from ther master, the Mind; the mind consciousness 1s solely 
responsible for all their actions. In the end, this will result in continual 
drowning in the three evil paths, enduring Infinite pains and sufferings 
in hells, hungry ghosts, and animals. In the Dharmapada, the Buddha 
taught: “Guard one”s mind much like guarding a castle; pro(ect the 
mind similar to protecting the eye ball. Mind 1s an enemy capable of 
destroying and eliminating all of the virtues and merifs one has worked 
so hard to accumulate during one”s existence, or sometimes many 
lietimes. To repent the mind-karma, sincere Buddhists should think 
that the three karmas of Greed, Hatred, and Ignorance of the mind are 
the roots and foundations of Infinite karmic transgressions. The mind- 
karma 1s the web of ignorance which masks our wisdom and 1s the 
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affliction and worry that cover our true nature. It should be feared and 
needs be avoided. Sincere Buddhists should use their heart and mind to 
sincerely confess and repent, be remorseful, and vow never again to 
commit such offenses. 

Two Modes 0ƒ Pracfices: According to Buddhism, the only way to 
change karmas 1s that one must diligently culivate without any 
exceptlon. According to Buddhist traditions, there are two modes or 
values of observing commandments. #zsí, prohibitive or resfraining 
Írom evIil. Second, constructive or constraining to goodness. According 
to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Thirteen Patriarchs of 
Pureland Buddhism, Buddha Recitation has two components: Practice- 
Recitaion and Theory-Recttaton. The applicaton of harmonIzIing 
Theory and Practice. If cultivators are able to practice Buddha 
Recitation in this way and maintann 1t throughout therr lives, then In the 
present life, they wIll attain the Buddha Recitation Samadhi and upon 
death they wIll gain Rebirth to the Highest Level in the Ultimate Bliss 
World. The first way is the “Practice-Recitaion”: Reciting the Buddha- 
name at the level of phenomenal level means believing that Amitabha 
Buddha exiIsts In His Pure Land in the West, but not yet comprehending 
that he 1s a Buddha created by the Mind, and that this Mind 1s Buddha. 
lt means you resolve to make vows and to seek birth in the Pure Land, 
like a child longing for its mother, and never forgetting her for a 
moment. This 1s one of the two types of practices that Most Venerable 
Thích Thiển Tâm mentioned ¡in The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism. Practice-Recitation means having faith that there Is a 
Buddha named Amitabha ¡in the West of this Saha World, the 
culfivators should be about the theory: mind can become Buddha, and 
mind is Buddha. In this way, they practice Buddha Recttation diligently 
and vigorously like children missing their mother, without a moment of 
discontinuity. Thereafter, sincerely vow and pray to gain rebirth in the 
Ultimate Bliss World. Practice-Recitation simply means people reciting 
Buddha's name without knowing the sutra, the doctrine, Mahayana, 
Hinayana teachings, or anything else. It is only necessary for them to 
listen to the teaching of a Dharma Master that in the Western direction, 
there 1s a world caled Ultmate B]liss; In that world there are Amitabha 
Buddha, Avalokitesvara, Mahasthamaprapta, and Great Ocean 
Assembly of Peaceful Bodhisattvas. To regularly and diligently 
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practice Reciting Amitabha Buddha's Name as many times as they 
possibly can, follow by reciing the three enliphtened ones of 
Avalokitesvara, Mahasthamaprapta, and Great Ocean Assembly of 
Peaceful Bodhisattvas. Thereafter, sincerely and wholeheartedly vow 
and pray to gan rebirth in the Pureland of Ultimate Bliss. After hearing 
the above teachings, practictioners should maintain and cultivate as 
they were taught, making vows to pray for rebirth In the Ultimate Bliss 
World for the remainder of theIr lives, to the1r last bath, and even after 
they have passed away, they continue to remember to recite Buddha”s 
name without forgetting. This 1s called Practice-Recitation. Cultivators 
are guaranteed to gain rebirth in the Ultimate Bliss World. The second 
method is the “Theory-Recfaron”: Thịs 1s one of the two types of 
practices that Most Venerable Thích Thiển Tâm mentioned ¡in The 
Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism. Theory-Recitaton 1s to 
have faith that Amitabha Buddha In the Western Direction 1s pre- 
exIsting and 1s an Inherent nature within everyone because Buddha 
arIses from wiIthin cultivator”s mind. Thereafter, the cultivators use the 
“Virtuous Name” already complete within their minds to establish a 
condition to tame the mind and influence 1t to “Never ever forget to 
recite the Buddh'a name.” Theory-Recitation also means “the people 
reciing Buddha” are Individuals who learn and examine the sutra 
teachings, clearly knowing different traditions, doctrines, and deepest 
and most profound dharma teachings, etc. Generally speaking, they are 
well-versed knowledgeable, and understand clearly the Buddha's 
Theoretical teachings such as the mind creates all ten realms of the 
four Saints and the six unenlightened. Amitabha Buddha and Buddhas 
1n the ten directions are manifested within the mind. This extends to 
other external realitles such as heaven, hell, or whatever, all are the 
manifestatons withinn the mind. The virtious name of Amitabha 
Buddha 1s a recitation that already encompasses all the Infinite virtues 
and merifs accumulated through the vow-power of Amitabha Buddha. 
Use the one recitation of “Namo Amitabha Buddha” as a rope and a 
single condition to get hold of the monkey-mind and horse-thoughts, so 
1t can no longer wander but remain undisturbed and quiescent. Át 
minimum, this will allow the cultvator to have a meditatve mind 
during the ritual or at least for several minutes of that time. Never 
forgetting to maintain that recitation. Vowing to gain rebirth. 
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Three Kinds oƒ Culfivafion: According to Buddhist traditlons, there 
are three sources of cultivatlon. The ƒirst method 1s the cultivation of 
Compasslon and pIty. 7he second method 1s the cultivation of Patience. 
The thưd method 1s the cultivatlon of emptiness or unreality of all 
things. Everything 1s being dependent on something else and having no 
individual existence apart from other things; hence the 1llusory nature 
of all things as being composed of elements and not possessing realIty. 
For lay people, the Buddha always reminded about the three means to 
cultivate or practice Buddha dharma In their daily activitles. Ƒïrsí, to 
confrol one”s body for not doing bad deeds. Secønd, to control one”s 
mouth for not speaking vain talk or harsh speech. 7Thrđ, to control 
one”s mind for not wandering with unwholesome karma. For the hearers, 
there are also three ways of cultivation. These are also three ways of 
discipline of Sravaka. These three trainings are the three inseparable aspects 
for any culuivators The three Universal Characteristics (Existence 1s 
universally characterized by impermanence, suffering and not-self). Three 
methods according to the Mahayana Buddhism. Frst, practice on the 
1mpermanence. No realization of the eternal, seeing everything as 
everchanging and transient. Second, practice on suffering. Joyless, through 
only contemplating misery and not realizing the ulimate nirvana-Joy. Thưd, 
practice on non-self. Non-ego discipline, seeing only the perishing self and not 
realizing the immortal self. While according to the Theravadan Buddhism, 
three ways to Enliphtenment are “Sila-Samdhi-Prajna”. #rsí, keeping the 
precepts, or training in Moral discipline by avoiding karmically unwholesome 
activities. Cultivating ethical conduct. Second, mental discipline, or training 
the mind in Concentration, or practicing concentration of the mind. 7?#rđ, 
wIsdom or prajna, meaning always acting wisely, or training in Wisdom, the 
development of prajna through 1nsight Into the truth of Buddhism. These are 
also the three studies or endeavors of the non-oufflow, or those who have 
passionless life and escape from transmigration. In Buddhism, there 1s no so- 
called cultivation without discipline, and also there 1s no Dharma without 
discipline. Precepts are considered as cages to capture the thieves of greed, 
anger, stupidity, pride, doubt, wrong views, killing, stealing, lust, and lying. In 
the same manner with keeping precepts, in Buddhism, there 1s no so-called 
cultivation without concentration, or training the mind. The resulting wisdom, 
Or training In wisdom. If you want to get rid of greed, anger, and 1gnorance, 
you have no chotice but cultivating disciphine and samadhi so that you can 
obtain wIsdom paramita. With wisdom paramita, you can destroy these thieves 
and terminate all afflictions. 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Thu Thúc Lục Căn 
Trong Cuộc Sống Hằng Ngày 


Hành giả nên luôn quán chiếu về lục căn chính là những lý do 
khiến con người đọa địa ngục, làm ngạ quỷ, hoặc súc sanh, vân vân, 
không ngoài sự chi phối của lục căn. Con người sở dĩ sanh làm a tu la, 
sanh lên cõi trời hay sanh vào cõi người cũng không ngoài tác dụng 
của sáu căn nầy. Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc 
sống hằng ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiền 
não vào thân tâm của chúng ta. Chúng chính là những nhân tố chính 
khiến chúng ta gây tội tạo nghiệp, để rồi cuối cùng phải bị đọa vào 
các đường dữ cũng vì chúng. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, 
giúp mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ 
thứ phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham 
sắc đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn 
bị phiền não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như 
vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiển não. Chính vì thế mà 
Đức Phật khuyên chúng đệ tử của Ngài như thế nầy: “Các con phải tu 
làm sao cho trên không biết có trời, giữa không biết có người, dưới 
không biết có đất.” Tu như thế nào mà trời, đất và người không còn 
ảnh hưởng đến lục căn, đông tây nam bắc cũng không còn ảnh hưởng 
đến lục căn, ấy chính là lúc chúng ta giải thoát khỏi mọi chướng ngại. 
Lục Căn có thể là những cửa ngõ đi vào địa ngục, đồng thời chúng 
cũng là những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì từ đó mà chúng ta 
gây tội tạo nghiệp, nhưng cũng nhờ đó mà chúng ta có thể hành trì 
chánh đạo. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu căn: 
Mắt là một trong sáu giác quan hay sáu chỗ để nhận biết. 7ø¡ là một 
trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần, tai phải hòa hợp với 
âm thanh nghe. Ä⁄#¡ phải hòa hợp với mùi ngữi, một trong sáu sự hòa 
hợp giữa sáu căn với sáu trần. Lỡi phải hòa hợp với vị được nếm, đây 
là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với sáu trần. 7hân phải hòa 
hợp với vật tiếp xúc, đây là một trong sáu sự hòa hợp giữa sáu căn với 
sáu trân. Và Ý phải hòa hợp với pháp được nghĩ đến. Đức Phật dạy: 
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“Tự các ông tạo nghiệp thì cũng chính các ông chuyển hóa nếu các 
ông muốn nghiệp tiêu trừ. Không ai có thể khiến nghiệp tiêu trừ dùm 
các ông được. Ta có nhiều loại thuốc, nhưng Ta không thể uống dùm 
cho các ông được.” Như vậy, thu thúc lục căn và theo dõi cảm giác của 
mình là một sự thực tập tốt đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm 
tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. 
Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc 
hành thiển của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một 
khuôn khổ định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một hình thức của 
tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của 
hành giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh 
thức thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Hiển nhiên là 
trong khi thiển tập, sáu căn luôn thanh tịnh, nghĩa là tiêu trừ tội cấu từ 
vô thủy để phát triển sức mạnh vô hạn (như trường hợp Đức Phật). Sự 
phát triển tròn đầy nầy làm cho mắt có thể thấy được vạn vật trong 
Tam thiên Đại thiên thế giới, từ cảnh trời cao nhất xuống cõi địa ngục 
thấp nhứt, thấy tất cả chúng sanh trong đó từ quá khứ, hiện tại, vị lai, 
cũng như nghiệp lực của từng cá nhân. 

Trong Lục Căn thì Ý căn có sự nhận thức của tư duy hay tâm suy 
nghĩ (cảnh sở đối của mắt, tai, mũi, lưỡi, thân là do sắc pháp tứ đại đất, 
nước, lửa, gió hình thành; trong khi cảnh sở đối với ý căn là tâm pháp 
nghĩa là đối với pháp cảnh thì nẩy sinh ra ý thức). Theo Hòa Thượng 
Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” ý căn nhận thức các pháp 
trần, chúng ta biết không phải là thứ gì có thể sờ mó hay nhận thấy 
được như năm căn khác nhận thức năm trần, con mắt nhận thức thế 
giới của màu sắc, hay những sắc trần; lỗ tai có thể nghe được các âm 
thanh, vân vân. Tuy nhiên, tâm nhận thức thế giới của những ý niệm 
và tư tưởng. Căn (Indriya) theo nghĩa đen là “thủ lãnh” hay “Ông chủ”. 
Các sắc chỉ có thể được thấy bằng nhãn căn, chứ không phải bằng tai, 
nghe cũng vậy, phải có nhĩ căn, vân vân. Khi nói đến thế giới của 
những ý niệm và tư tưởng thì tâm căn là ông chủ cai quản lãnh vực tỉnh 
thần nầy. Con mắt không thể nghĩ ra các tư tưởng và tập trung các ý 
niệm lại, nhưng nó là công cụ để thấy các sắc, thế giới của màu sắc. 
Hành giả nên luôn thu thúc các căn và theo dõi cảm giác của mình là 
một sự thực tập tốt đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, 
ghi nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. Hãy đi, 
đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc hành thiển 


267 


của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ 
định sẵn nào đó. Quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy 
kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. 
Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí 
tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Bên cạnh đó, tu tập thiển 
định có mục đích hiểu tánh thuần khiết và khách quan trong khi quan 
sát và cố tránh những cảm giác vui, buồn, thương, ghét, thiện, ác, ham 
muốn, hận thù, v.v. Hành giả nên luôn coi Lục Căn là những đối tượng 
của Thiển Tập. Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí 
Tuệ Phật Giáo, bạn phải luôn tỉnh thức về những cơ quan của giác 
quan như mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và sự tiếp xúc của chúng với thế giới 
bên ngoài. Bạn phải tỉnh thức về những cẩm nghĩ phát sinh do kết quả 
của những sự tiếp xúc ấy. Mắt đang tiếp xúc với sắc. Tai đang tiếp xúc 
với thanh. Mũi đang tiếp xúc với mùi. Lưỡi đang tiếp xúc với vị. Thân 
đang tiếp xúc với sự xúc chạm. Ý đang tiếp xúc với vạn pháp. Theo 
Kinh Sa Môn Quả trong Trường Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy về một vị 
Tỳ Kheo Hộ Trì Các Căn: “Thế nào là vị Tỳ Kheo hộ trì các căn? Khi 
mắt thấy sắc, Tỳ Kheo không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ 
tướng riêng. Những nguyên nhân gì, khiến nhãn căn không được chế 
ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất thiện khởi lên, Tỳ Kheo tự chế 
ngự nguyên nhân ấy, hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi 
tai nghe tiếng, mũi ngửi hương, thân cảm xúc, ý nhận thức các pháp, vị 
ấy không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Nguyên 
nhân gì khiến ý căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, 
bất thiện pháp khởi lên, Tỳ Kheo chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì ý 
căn, thực hành sự hộ trì ý căn. Vị ấy nhờ sự hộ trì cao quý các căn ấy, 
nên hưởng lạc thọ nội tâm, không vẩn đục. Tóm lại, hành giả nào cố 
gắng thu thúc lục căn là chẳng những đang đi trên đường lên Phật, mà 
cuộc sống hằng ngày của họ cũng luôn được an lạc, tỉnh thức và hạnh 
phúc. 


Sense Restraint in Daily Acfivifies 


Practitioners should always contemplate on the six faculties are the 
main reasons that cause human beiIngs to fall into hells, to be reborn In 
the realm of the hungry ghosts, or animals, asuras, devas, or human 
beIngs, etc. It is agreeable that the six faculties that help us maintain 
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our dally activitiles, but they are also the main factors that bring 
sufferings and afflictions to our body and mind. They are the main 
agents that cause us to create unwholesome karma, and eventually we 
WIlI fall into evil ways because of them. Do not think that the eyes are 
that great, Just because they help us see things. It is exactly because of 
therr help that we give rise fo all kinds of sufferings and afflictions. For 
Instance, when we see an atfracftive person of the opposite sex, we 
become greedy for sex. lf we do not get what we want, we wIll be 
afflicted; and 1ƒ we get what we want, we wIll also be afflicted. The 
other faculties, ear, nose, tongue, body and mind are the same way. 
They make one gIve rise to many sufferings and afflictions. Therefore, 
the Buddha advised his disciples thus: “You should cultivate until you 
are unaware of heaven above, people 1n between, and earth below.” If 
we cultivate until the time heaven, earth, people, east, west, south, 
north, etc., can no longer Impact our six faculties, then at that point we 
are liberated from all hindrances. The six sense-organs can be 
entrances to the hells; at the same time, they can be some of the most 
Important entrances to the great enliphtenment; for with them, we 
create karmas and sins, but also with them, we can practise the right 
way. According to the Sanglti Sutta In the Long Discourses of the 
Buddha, there are six roots or faculties (Iindriyam): #ye 1s one of the sIx 
senses on which one relies or from which knowledge 1s received. #⁄ar 1s 
one of the six unions of the six sense organs with the six obJects of the 
senses, the ears 1s In union with sound heard. Wose 1s In union with the 
smell smelt, this 1s one of the six unions of the six sense organs with 
the six obJects of the senses. 7øngwe 1s In union with the taste tasted, 
this 1s one of the six unions of the sIx sense organs with the six obJects 
of the senses. Bøđ‡y 1s In union with the thíng touched, this 1s one of the 
SIX unions of the six sense organs with the six obJects of the senses. 
And the Mfind 1s in union with the dharma thought about. The Buddha 
said: “Karma that you have made for yourself can only disappear If you 
want It to. No one can make you want 1t to disappear. [ have many 
kinds of medicine, but I can't take 1t for you.” Therefore, we should be 
mindful of 1t throughout the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, and 
act naturally, and then develop natural mindfulness of what 1s goïng on 
within ourselves. To force our meditation or force ourselves Info 
awkward patterns 1s another form of craving. Patience and endurance 
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are necessary. If we act naturally and are mindful, wisdom wIll come 
naturally. It 1s obvious that during meditation, the six organs are closed 
and purified In order to develop therr unlimited power and 1nterchange 
(in the case of Buddha). This full development enables the eye to see 
everything In a great chiliocosm from 1ts hiphest heaven down to 1tS 
lowest hells and all the beings past, present, and future with all the 
karma of each. 

In the six sense-organs, thought, the mind-sense, the sixth of the 
senses, the perception of thinking or faculty of thinking or the thinking 
mind. According to Most Venerable Piyadassi in “he Buddha'”s 
Anclent Path,” faculty of mind recognizes mental obJects, we know, 1s 
not something tangible and perceptible like the other five facultles, 
which recognizes the external world. The eye cognizes the world of 
colors (vanna) or visible obJects, the ear audible sounds, and so forth. 
The mind, however, cognizes the world of ideas and thoughts. Faculty 
of mind literally means “chief” or “lord”. Forms can only be seen by 
the faculty of the eye and not by the ear, hearing by the faculty of the 
ear, and so on. When 1t comes to the world of thoughts and ideas the 
faculty of the mind lord over the mental realm. The eye can not think 
thoughts, and collect Ideas, but 1t 1s Instrumental In seeing visible 
forms, the world of colors. Practitioners”s sense resfraint Is proper 
practice. We should be mindful of 1t throughout the day. But do not 
overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, and then develop natural 
mindfulness of what 1s going on within ourselves. To fÍorce our 
meditation or force ourselves Into awkward patterns 1s another form of 
craving. Patience and endurance are necessary. lf we act naturally and 
are mindful, wisdom will come naturally. Besides, practicing 
meditation can lead to pure and obJective observation and 1s intended 
to prevent emotions such as Joy, sadness, love, Jealousy, sympathy, 
antipathy, desire, hatred, etc. Practitioners always consider the six 
senses are obJects of meditaton practices. According to Bikkhu 
Piyananda In The Gems of Buddhism Wisdom, you must always be 
aware of the sense organs such as eye, ear, nose, tongue and body and 
the contact they are having with the outside world. You must be aware 
Of the feelings that are arising as a result of this contact. Eye 1s now 1n 
contact with forms (rupa). Ear 1s now 1n contact with sound. Nose 1s 
now In conatct with smell. Tongue 1s now 1n confact with taste. Body 1s 
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now 1n contact with touching. Mind 1s now in contact with all things 
(dharma). According to the Samannaphala Sutta 1n the Long Discourses 
of the Buddha, the Buddha taught about “a guardian of the sense-door.” 
How does a monk become a guardian of the sense-door? Here a monk, 
on seeing a visible obJect with the eye, does not ørasp at Ifs maJor sIgøns 
or secondary characteristics. Because greed and sorrow, evil unskilled 
states, would overwhelm him If he dwelt leaving this eye-faculty 
unguarded, so he practises guading it, he protects the eye-faculty, 
develops restraint of the eye-faculty. On hearing a sound with the 
ear...; on smelling an odour with the nose...; on tasting a flavour with 
the tongue...; on feeling an object with the body...; on thinking a 
thought with the mind, he does not ørasp at 1(s maJor signs or secondary 
characteristcs, he develops restraint of the mind-faculty. He 
experiences within himself the blameless bliss that comes from 
maintaining this Ariyan guarding of the facultes. In short, those who 
try to restraint the six senses are not only advancing on the path to 
Buddhahood, but they also have peace, mindfulness and happiness In 
their dally life. 
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Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Giữ Tâm Bình Tĩnh Và Không Dao Động 
Trong Mọi Hoàn Cảnh 


Thông thường mà nói, người tu tập luôn cố giữ cho được cái tâm 
bình tnh và không dao động trong mọi hoàn cảnh, chứ không nhất thiết 
là phải đợi cho đến khi tu tập hoặc khi thiển định. Nhưng tu tập thiền 
định là sự thực hành cần thiết để đạt được mục đích ấy. Nói cách khác, 
nó chỉ sự quan sát hay tập trung tâm vào một đối tượng độc nhất khi 
ngồi yên lặng một mình. Vậy thì chúng ta nên tập trung vào điều gì? 
Đây là câu hỏi quan trọng, và quả thực điều này là điểm mà tôn giáo 
khác với triết lý hay đạo đức. Cho dù chúng ta có thể kiên trì tập trung 
vào một điều gì đó, chúng ta cũng không thể giải thoát một cách tuyệt 
đối khỏi khổ đau nếu chúng ta chỉ chú tâm vào đối tượng trực tiếp với 
một thái độ quy ngã. Thí dụ như chúng ta nỗ lực tư duy về một điều có 
tính chất vị kỷ như mong cầu không bị khó khăn rắc rối về công việc 
làm ăn hay mong cầu dược lành bệnh, thì rõ ràng chúng ta không thể 
có lúc nào được giải thoát khỏi lo âu vì tâm chúng ta lúc nào cũng bị 
dao động bởi công việc làm ăn và bệnh tật. Loại tập trung tâm thức 
này không phải là thiển định mà chỉ là sự đấu tranh với ảo tưởng mà 
thôi. Hồi tưởng lại về cách hành sử của chúng ta trong quá khứ mà tự 
phê phán về điều mà ta nghĩ là sai và quyết định sửa chữa nó là một 
loại thiển định. Chúng ta có thể gọi đó là thiền định theo quan điểm 
đạo đức. Đây là cách tu tập rất tốt, có lợi ích cho việc thăng tiến tính 
hạnh của chúng ta. Suy nghĩ sâu xa hơn như thế về một đề tài là thiển 
định mà không có ý niệm quy ngã. Dò sâu vào những vấn để như sự 
thành hình của thế giới, lối sống của con người, và xã hội lý tưởng, đó 
là thiển định từ quan điểm triết học. Loại thiền định này cũng là một 
cách thực hành tốt nhằm giúp nâng cao tánh hạnh của mình, tạo thêm 
chiều sâu cho tư tưởng và lại làm lợi ích cho xã hội. Tuy nhiên, điều 
đáng tiếc là chúng ta không thể đạt được trạng thái tâm thức bình an 
(Niết Bàn) thực sự qua các hình thức thiển định vừa kể. Sở dĩ như thế 
là vì chúng ta chỉ có thể đi xa tới mức mà tri thức con người cho phép 
tuy rằng chúng ta có thể tư duy nghiêm túc về chúng ta và tuy rằng 
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chúng ta có thể dò sâu một cách triết lý vào con đường của thế giới và 
của đời người. Nếu chúng ta bảo rằng con người không thể tự dẫn dắt 
mình đến Niết Bàn dù cho con người tư duy về cách hành sử của mình, 
hối hận về cách hành sử sai trái và quyết định thực hành thiện hạnh, 
thì vấn để sau đây cũng tự nhiên khởi lên: “Đành rằng khi suy nghĩ về 
đạo đức, xã hội và những quyết định thực hành thiện hạnh, thì vấn để 
sau đây cũng sẽ tự nhiên khởi lên: “Hẳn là như thế khi suy nghĩ về đạo 
đức, xã hội và những quyết định dựa trên những suy nghĩ như vậy. 
Nhưng suy nghĩ về mình dưới ánh sáng của giáo lý của Đức Phật và 
quyết định phương hướng hành động của mình theo giáo lý ấy, đó 
không phải là con đường đưa đến Niết Bàn hay sao?” Kỳ thật, đây là 
quá trình mà chúng ta phải theo để tiến tới Niết Bàn, nhưng cách thức 
để đạt được Niết Bàn không dễ dàng như thế. Nếu đó chỉ là vấn để 
hiểu biết và kiểm soát cái tâm có ý thức nhưng hời hợt bên ngoài thì 
vấn đề sẽ tương đối đơn giản. Hầu hết mọi người chúng ta đều có thể 
kiểm soát tâm thức mình nhờ tu tập giáo lý nhà Phật. Nhưng con người 
cũng có một cái tâm mà con người không nhận biết được. Con người 
không nắm bắt được nó vì không hề có ý thức về nó. Con người không 
thể kiểm soát nó vì không thể nắm bắt nó được. Loại tâm này gọi là 
“Mạt Na” và “A Lại Da”. Theo Phạn ngữ Mạn Na và A Lại Da tương 
ứng với hai tâm: Tâm thu gom và Tâm tàng trữ. Người ta gọi chúng là 
tiểm thức theo thuật ngữ khoa học. Tất cả những gì mà người ta đã 
kinh nghiệm, suy nghĩ và cảm nhận trong quá khứ vẫn tổn tại trong 
chiều sâu của tiềm thức. Các nhà tâm lý học công nhận rằng tiềm thức 
không những chỉ gây ảnh hưởng lớn vào tính chất và chức năng tâm lý 
con người mà còn tạo ra nhiều rối loạn khác nhau. Vì nó thường ở bên 
ngoài tầm của ta nên chúng ta không thể kiểm soát tiềm thức chỉ bằng 
cách tư duy và thiển định suông được. Chính vì thế mà việc giữ cho 
một cái tâm luôn bình tĩnh và không dao động trong mọi hoàn cảnh đối 
với hành giả không phải là chuyện dễ làm, nhưng đây là chuyện mà 
hành giả tu tập trên bước đường lên Phật phải cố làm cho được, không 
có ngoại lệ! 
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To Maintain a Cool and Un-Agitated Mind 
Under AII Circuinsfances 


Ordinarily speaking, practitiloners always try to maintain a cool and 
un-agifated mind under alÏ circumstances, not necessarily waIfing until 
practicing of sitting meditation. But medifation 1s the practice necessary 
1n order to attain this result. In other words, it indicates the Idea of 
contemplaftion, or concenfratlon of the mind on a single obJect while 
siting quietly alone. On what should we concenfrate? That 1s the 
1mporftant question. And this indeed 1s the poit at which religion differs 
from philosophy and morality. However hard we may concenftrate on 
something, we cannot become absolutely free from our sufferings as 
long as we are absorbed only In mmmediate phenomena with a self- 
centered attitude. For example, we devote ourselves to thinking of sụch 
a selfish matter as wishing to be rid of uneasiness and 1rritatlon 
concerning the management of our business, or wishing to recover from 
1lÏness, 1t 1s obvious that we cannot be freed from such trouble for a 
moment, because our mind is swayed by our business or our Illness. 
Thịs kind of mental absorption 1s not meditation but a mere struggling 
with illusion. To reflect our past conduct, critic1lzing ourselves for what 
we think to be wrong and determining to correct 1t, Is a kind of 
meditation from a moral point of view. This 1s a very fine practice that 
1S useful for Iimproving our character. To think still more deeply than 
this about a subJect 1s meditation without a self-centered idea. To probe 
deeply Into such matters as the formation of the world, the way of 
human life, and the ideal society, this 1s meditation from the 
philosophical point of view. This kind of meditation 1s also a fine 
practice that enhances our character, adding depth to our Ideas and in 
turn benefiting socIety. However, regrettably, we cannot obftain a true 
state of mental peace or Nirvana through the forms of meditation 
mentioned above. Thịs 1s because we can go only as far as the range of 
human knowledge permits, however sternly we may reflect on 
ourselves and however deeply we may probe philosophically into the 
ideal way of the world and human life. If we say that man cannot lead 
himself to Nirvana even though he reflects on his conduct, repents of 
wrong conduct, and determines to practIice good conduct, the followIing 
questions will naturally arise: “That must be so when reflecting on 
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morality and socIety and making resolutions on basis of that reflection. 
But 1s 1t not the way to NÑirvana on oneself in the light of the Buddha”s 
teachings and to determine oneˆ”s actlons according to them?” Indeed, 
this 1s one process by which we progress toward Nirvana, but the way 
{o attain Nirvana 1s not as easy as that. lÝ it were only a matter of 
understanding and controlling one”s superficial, consclous mind, the 
problem would be relatively simple. Most people can control therr 
conscIous mind by means of the Buddha”s teachings through practice of 
religIous disciplines. But man also has a mind of which he 1s not aware. 
He cannot grasp It because he 1s unconscious of it. He cannot control 1t 
because of being unable to grasp 1t. This kind of mind 1s called a 
combination of “Manas” and “Alaya”. In Sanskrt, “Manas” and 
“Alaya” correspond to two minds: mind of gathering facts and mind of 
storing facts. People call them the subconsclous minds In sclentific 
terminolosgy. All that one has experlenced, thought, and felt in past 
remains 1n the depth of one°s subconsclous mind. Psychologists 
recognIze that the subconscIous mind not only exerts a great Influence 
on the man's character and his mental functions but even causes 
various disorders. Because 1t 1s normally beyond our reach, we cannot 
confrol the subconscIous mind by mere reflecftion and meditation. In 
fact, karma contributes a considerable problem to current practice of 
meditation. For these reasons, fo maintain a cool and un-agitated mind 
under all circumsfances 1s not an easy thing to do for practitioners, but 
they have to try to If they want to advance on the path to Buddhahood, 
without any exceptionl 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Quân Bình Tham Dục 


Tham dục là ham muốn của cải trần thế. Hầu hết người đời thường 
định nghĩa hạnh phúc trần tục như là sự thỏa mãn của mọi tham dục: 
Desire for and love of the things of this life. Tham dục trần thế là vô 
hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng nhận ra chúng và tham dục 
không được thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiển não cho mình và 
cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta 
luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa 
mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho 
người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. 
Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc và an nhïn tự tại khi chúng 
ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ 
giải thoát của chúng ta. Theo Kinh Pháp Cú 202, Đức Phật day: 
“Không lửa nào bằng lửa tham. Không ác nào bằng sân hận. Không 
khổ nào bằng khổ uẩn. Không lạc nào hơn sự an lạc nơi Niết Bàn.” 
Đức Phật cũng dạy thêm: “Tham dục chính là nguồn gốc của khổ đau. 
Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay vướng víu vào 
một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt đến hạnh phúc 
vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt trừ tham 
dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất 
khả đĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương 
cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn thân tâm và có 
nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: 
“Này các Tỷ kheo, do dục làm nhân, do dục làm duyên, do dục làm 
nguyên nhân, do chính dục làm nhân, vua tranh đoạt với vua, Sát Đế 
Lợi tranh đoạt với Sát Đế Lợi, Bà La Môn tranh đoạt với Bà La Môn, 
gia chủ tranh đoạt với gia chủ; mẹ tranh đoạt với con, con tranh đoạt 
với mẹ; cha tranh đoạt với con, con tranh đoạt với cha; anh em tranh 
đoạt với anh em; anh tranh đoạt với chị, chị tranh đoạt với anh; bạn bè 
tranh đoạt với bạn bè. Khi họ đã dấn thân vào tranh chấp, tranh luận, 
tranh đoạt thì họ tấn công nhau bằng tay, tấn công nhau bằng gạch, tấn 
công nhau bằng gậy, tấn công nhau bằng đao kiếm. Rồi thì đi đến tử 
vong hay chịu đựng khổ đau gần như tử vong. Này các Tỷ kheo, do dục 
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làm nhân, do dục làm duyên, do dục làm nguyên nhân, do chính dục 
làm nhân, họ cầm mâu và thuẫn, họ đeo cung và tên, họ dàn trận hai 
mặt và tên được nhắm bắn nhau, đao được quăng ném nhau, kiếm 
được vung chém nhau. Họ bắn và đâm nhau bằng tên, họ quăng và 
đâm nhau bằng đao, họ chặt đầu nhau bằng kiếm. Rồi thì đi đến tử 
vong hay chịu đựng khổ đau gần như tử vong.” 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng lòng tham muốn che lấp tâm 
thức hữu tình thì không cho phép thiện pháp nẩy sinh. Chính những 
phiền não của lòng tham muốn xô đẩy sai khiến thân tâm hữu tình 
khiến cho đắm đuối mãi trong vòng luân hồi sanh tử. Nếu chúng ta 
không có ham muốn cho riêng chúng ta; nếu chúng ta làm việc và 
kiếm tiền nhằm giúp đổ người khác; nếu chúng ta lấy tu tập là sự 
nghiệp và sự nghiệp là tu tập thì cuộc sống của chúng ta trong sánh và 
hạnh phúc biết dường nào! Tuy nhiên, nhiễu người không hiểu điều 
nầy. Họ chỉ hứng thú tới việc kiếm tiển thật nhiều hoặc thành công 
trong sự nghiệp ngoài đời. Nên nhớ rằng đây chỉ là cái “Tôi” nhổ nhoi 
mà thôi. Phật tử chân thuần nên làm thật nhiều tiền để giúp đở mọi 
người, thì dầu có tạo ra sự nghiệp thế tục cũng là sự nghiệp tốt. Lòng 
ham muốn vị kỷ thúc đẩy chúng ta thỏa mãn những gì mình cần cũng 
như những gì mình không xứng đáng được như ăn uống, nhà cửa, xe cộ, 
tài sản và danh vọng, vân vân. Mắt thì ham nhìn nơi sắc đẹp không 
biết chán, tai ham nghe mọi thứ âm thanh du dương, mũi ham mong 
ngửi mùi hương các loại, lưỡi ham nếm các vị béo bổ ngọt ngon, thân 
ham những xúc chạm mịn màng, và ý ham các sự ghét thương bỉ thử, 
vân vân. Lòng tham của con người như thùng không đáy, như biển cả 
lấy nước liên tục từ trăm ngàn sông hồ to nhỏ, hết ngày nầy qua ngày 
khác. Trong thời mạt pháp nầy, chúng sanh nói chung và nhân loại nói 
riêng, đã và đang dùng đủ mọi phương cách, thủ đoạn, mưu chước để 
lường gạt và tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc đời của chúng sanh, nhất 
là nhân loại, vốn dĩ đã đau khổ, lại càng đau khổ hơn. Tất cả đều do 
nơi tánh tham lam, lòng ích kỷ bỏn xẻn mà ra. Chính bằng mưu gian 
chước quỷ, dối gạt, phương tiện cũng như lật lọng bằng mọi thủ đoạn 
để đạt cho bằng được. Lòng tham là mãnh lực tinh thần mạnh mẽ 
khiến cho người ta đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối trá lẫn nhau, ngay 
cả những hành động tàn độc cũng không chừa. Tham dục trần thế là vô 
hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng nhận ra chúng và tham dục 
không được thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiển não cho mình và 
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cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta 
luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa 
mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho 
người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. 
Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc và an nhiên tự tại khi chúng 
ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ 
giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: “Tham lam chính là nguồn gốc 
của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay 
vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt 
đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng 
ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những 
điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu 
tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn 
thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Tu tập sẽ giúp chúng ta 
quân bình được tham dục bằng sự chú tâm vào để mục bất tịnh. Dính 
mắc vào vóc dáng có thể là một cực đoan. Gặp trường hợp như thế 
chúng ta phải để tâm đến một cực đoan khác của cơ thể. Chúng ta hãy 
quan sát cơ thể và xem đó như một xác chết. Hãy nhìn vào tiến trình 
tan rã, hủy hoại của một xác chết. Cũng có thể quan sát từng bộ phận 
của cơ thể như tim, phổi, gan, mắt, máu, nước tiểu, mồ hôi, vân vân. 
Hãy nhớ lại hình ảnh của các yếu tố bất tịnh của cơ thể mỗi khi tham 
dục phát sanh. Làm như thế sẽ tránh khỏi tham dục quấy nhiễu. Hơn 
nữa, qua tu tập, chúng ta có thể thấy dây trói tham ái và chấp thủ buộc 
chúng ta vào ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham ái là gốc rễ ngăn 
cản chúng ta không phát sanh động lực từ bỏ sanh tử, mà còn là một 
trong những yếu tố chính trói buộc chúng ta vào sanh tử. Để đối trị 
tham ái, hãy thiển quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi chúng ta bị 
ràng buộc vào một người nào chẳng hạn, hãy quán sát người ấy chỉ là 
một cái túi đựng những thứ ô uế. Khi ấy sự tham ái và chấp thủ của 
chúng ta sẽ giảm thiểu. 


To Balance Lust 


Craving, greed, or affection means desire of worldly materials. 
Most people define happiness as the satisfaction of all desires. The 
desires are boundless, but our ability to realize them 1s not, and 
unfulfilled desires always create suffering. When desires are only 


278 


partially fulfilled, we have a tendency to continue to pursue until a 
complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we create even more suffering 
for us and for others. We can only realize the true happiness and a 
peaceful state of mind when our desires are few. This 1s one of the 
great steps towards the shore of liberaton. According to the 
Dharmapada Sutra, verse 202, the Buddha taught: “There 1s no fire like 
the fire of lust. No crime like hate. There 1s no 1ll like the body. No 
bliss hipher than peace In the Nirvana.” The Buddha also further 
taught: “Craving and desire are the cause of all unhappiness or 
suffering. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourself to clearing your mind and 
finding the truth, lasting hapiness.” Knowing how tfo feel satisfied with 
Íew possessions help us destroy greed and desire. This means being 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of 
passions and desires, attain a peaceful state of mind and have more 
time to help others. In the Middle Length Discourses, the Buddha 
taught: “O Bhikksus, with sense desires as cause, with sense desires as 
motIves, kings are fipghting with kings, khattiya are fiphũing with 
khattiya, brahmanas are fighing with brahmanas, householders are 
fighting with householders, mother 1s fighting with son, son 1s fighting 
with mother, father 1s fighting with brother, brother ¡1s fiphting with 
SIster, sister 1s fiphting with brother, friend 1s fighting with friend. When 
they engage themselves In fighting, in quarrels, in disputes, they attack 
each other with hands, they attack each other with stones, they attack 
each other with sticks, they attack each other with swords. Thus they 
are going to death, or to suffer like death. O Bhikksus, with sense 
desires as cause, with sense desires as motives, they take hold of 
spears, they take hold of shields, they wear bows and arrows. They 
arransge themselves 1n two lines, and arrows are thrown at each other, 
knives are thrown at each other, swords are slashed at each other. They 
plerce each other with arrows, they slash each other with knives, they 
cut each other heads with swords. Thus they are going to death, or to 
suffer like death.” 

Buddhist practitioners should always remember that lust 1s the 
cover of desire which overlays the mind and prevents the good from 
appearing. Lust 1s the messenger, or temptation of desire which causes 
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clinging to earthly life and things, therefore reincarnation. Only If we 
have no desire for ourselves; 1ƒ we are working and earning money In 
order to help other people; If we make cultivation our business and our 
business 1s cultivation only, then how clear and happy our life will be! 
However, most people don”t understand this. They are only Interested 
in making a lot of money or becoming successful in worldly business. 
Remember, this 1s only a small “I'. Devout Buddhists should make a lot 
of money to help all people, then even we create our worldly business, 
1t 1S a øood business. It is a selfish desire for more than we need or 
deserve, such as food, house, car, wealth, honors, etc. Eyes are longing 
for viewing beautiful forms without any satisfaction, ears are longing 
for melodious sounds, nose 1s longing for fragrance, tongue 1s longing 
for delicate tastes, body 1s longing for soothing touches, and mind 1s 
longing for various emotions of love and hate from self and others. 
Human beings” greediness 1s like a barrel without bottom. Ït 1s Just as 
the great ocean obtaining continuously the water from hundreds and 
thousands of large and small rivers and lakes everyday. In this Dharma 
Ending Age, sentlent beings, especially human beings use every 
method to manipulate and harm one another. Sentient beings” lives, 
especially, those of human beings” are already filled with pain and 
sufferings, now there are even more pain and sufferings. Through 
tricks, expedients, and manipulatons we try to reach our goal 
1rrespective of whatever happens to others. Greed 1s a powerful mental 
force that drives people to fight, kill, cheat, lie and perform varlous 
forms of unwholesome deeds. The desires are boundless, but our 
ability to realize them 1s not, and unfulfilled desires always create 
suffering. When desires are only partially fulfilled, we have a tendency 
to continue to pursue until a complete fulfillment 1s achieved. Thus, we 
create even more suffering for us and for others. We can only realize 
the true happiness and a peaceful state of mind when our desires are 
few. This 1s one of the great steps towards the shore of liberation. The 
Buddha taught: “Greed and desire are the cause of all unhappIness or 
suffering. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourself to clearing your mind and 
finding the truth, lasting happiness.” Knowing how to feel satisiied with 
Íew possessions help us destroy greed and desire. This means being 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
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enouph to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of 
passlons and desires, aftain a peaceful state of mind and have more 
tme to help others  Cultivaton helps us balance “Lust by 
contemplation of loathsomeness. Attachment to bodily form 1s one 
extreme, and one should keep the opposite In mind. Examine the body 
as a corpse and see the process of decay, or think of the parts of the 
body, such as lunøs, spleen, fat, feces, and so forth. Remembering 
these and visualizing the loathsome aspects of the body wIll free us 
from lust. Furthermore, through cultivation, we can see the sfring of 
craving and attachment confines us to samsara”s prIson. In other words, 
craving and attachment are not only roofs that prevent us from beIng 
sufficiently moved to renounce samsara, but they are also two of the 
man things that bind us to samsara. In order to overcome craving and 
attachment, we should contemplate on the impurity of the body. When 
we are attached to someone, for example, consider how that person 1s 
Just a sack full of six kinds of filthy substances. Then our attachment 
and craving wIll diminish. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenfy-One 


Quân Bình Và Chế Ngự Sân Hận 


Sân hận là sự đáp lại cẩm xúc đối với việc gì không thích đáng hay 
không công bằng. Nếu không đạt được cái mình ham muốn cũng có 
thể đưa đến sân hận. Sân hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy 
nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư 
cách thô lỗ, phá mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Chính vì thế mà 
trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy để chế ngự sân hận, chúng ta phải 
phát triển lòng từ bi bằng cách thiển quán vào lòng từ bi. Theo Phật 
giáo, căn bản của sự sân giận thường thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì 
khi chúng ta nổi giận lên thường chúng ta không còn sợ hãi điều gì 
nữa, tuy nhiên, đây chỉ là một loại năng lượng mù quáng. Năng lượng 
của sự giận dữ có tính cách tàn phá và không xây dựng được chuyện gì 
hết. Thật vậy, giận dữ thái quá có thể dẫn đến việc tự mình kết liễu 
đời mình. Vì vậy Đức Phật dạy: “Khi mình giận ai, hãy lui lại và rấng 
mà nghĩ đến một vài điều tốt của người ấy. Làm được như vậy, cơn 
giận tự nó sẽ nguôi đi.” Có một người đang chèo một chiếc thuyền 
ngược dòng sông vào một sáng sương mù dày đặc. Bỗng nhiên, ở chiều 
ngược lại, anh ta chợt thấy một chiếc thuyền đang đi ngược lại, chẳng 
những không muốn tránh mà lại còn đâm thẳng đến thuyển của mình. 
Người đàn ông la lớn: "Coi chừng!" nhưng chiếc thuyển kia vẫn đâm 
thẳng vào và suýt làm chìm thuyển của anh ta. Người đàn ông giận dữ 
lên tiếng chưởi rủa người bên chiếc thuyền kia. Nhưng khi anh ta nhìn 
kỹ lại thì anh ta thấy bên chiếc thuyển kia chẳng có một ai. Charlotte 
Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Thứ Gì Đặc Biệt Cả': "Trong 
mỗi người chúng ta, có một con cá mập sát thủ. Và nó là nỗi sợ hãi mà 
chúng ta chưa trải nghiệm. Cái cách mà bạn đang che dấu nó là tổ ra 
dễ thương, làm nhiều việc và tuyệt vời với mọi người, mong rằng 
không ai biết được con người thật của chính bạn, vốn là một kẻ đang 
sợ muốn chết. Khi chúng ta để lộ ra các lớp phẫn nộ, không nên điên 
cuồng lên. Chúng ta không nên trút cơn giận của mình lên người khác. 
Trong tu tập chân chánh, cơn giận dữ chỉ là một khoảnh khắc thời gian 
rồi sẽ qua đi. Nhưng trong một khoảnh khắc thời gian ngắn, chúng ta 
cảm thấy không được dễ chịu cho lắm. Tất nhiên là không tránh khỏi 
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như thế; chúng ta sẽ trở nên lương thiện hơn, và cái kiểu giả tạo bên 
ngoaì của chúng ta bắt đầu biến đi. Tiến trình này không kéo dài mãi 
mãi, nhưng trong suốt thời gian đó, cảm giác thật là khó chịu. Có khi 
chúng ta có thể nổ bùng lên, nhưng như thế vẫn tốt hơn là trốn chạy 
hoặc che dấu phản ứng của chính mình. Hành giả tu Thiển nên luôn 
nhớ rằng sân hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa 
đang đốt cháy tâm. Sân hận cũng là một trong những phiền não hay 
căn nguyên gây ra đau khổ. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng 
công đức của kẻ tu hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận và phát 
triển lòng từ bi trong tâm. Cũng như trường hợp của tham dục, do bởi 
không tác ý như lý mà sân hận phát sanh, khi sân hận phát sanh nếu 
không được ngăn chặn sự sinh sôi nẩy nở của nó, nó sẽ làm cho tâm 
chúng ta cùn nhụt và che lấp mất trí tuệ của chúng ta. Sân hận làm 
méo mó tâm và các tâm sở của nó, vì vậy nó cản trở sự tỉnh giác và 
đóng mất cửa giải thoát. Bên cạnh đó, hành giả tu Thiển phải để ý thật 
kỹ hơi thở của mình bởi vì chắc chắn có cái gọi là đặc tính hỗ tương 
giữa tâm và khí (hơi thở), như thế có nghĩa là một cái tâm hay hoạt 
động tinh thần nào đó phải đi kèm với một hơi thở hay khí có đặc tính 
tương đương, dầu là thánh hay phàm. Chẳng hạn như một tâm trạng, 
tình cảm hay tư tưởng đặc biệt nào đó luôn luôn có một hơi thở có đặc 
tính và nhịp điệu tương đương đi kèm theo, thể hiện hay phản ảnh. Vì 
thế, sân hận không những chỉ phát sinh một cảm nghĩ khích động, mà 
cả một hơi thơ thô tháo nặng nề. Trái lại, khi có sự chủ tâm lặng lẽ vào 
một vấn đề trí thức, tư tưởng và hơi thở cũng biểu hiện một sự bình tịnh 
như vậy. 

Sân hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang đốt 
cháy tâm. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ tu 
hành. Người tu phải luôn quân bình hay chế ngự sân hận và phát triển 
lòng từ bi trong tâm, vì sân hận tự nó hiển hiện với một phong thái thô 
bạo phá hoại hành giả trong cách hữu hiệu nhất. Theo tâm lý học Phật 
giáo, yếu tố tâm thức về sân hận luôn nối kết với kinh nghiệm khổ 
đau. Người ta có thể tham và lạc cùng một lúc, nhưng không thể nào 
vừa sân hận mà lại vừa vui vẻ cùng một lúc được. Bất kỳ ai vun xới 
oán ghét, sân hận, giận dữ, tính ác nuôi dưỡng sự trả thù hay bảo tổn 
lòng căm giận đều bị trói buộc vào kinh nghiệm khổ đau như thế, vì 
người ấy đã chấp chặt vào một nguồn cội rất mạnh của khổ đau. 
Những ai gieo hận thù cho người khác như giết chóc hay hành hạ hay 
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cắt xéo thân thể, có thể sẽ tái sanh vào những cảnh giới nơi mà họ 
phải cảm thọ những kinh nghiệm cực kỳ đau đớn, nhức nhối, khắc 
nghiệt. Chỉ trong những hoàn cảnh như thế họ mới có thể kinh nghiệm 
những nỗi khốn khổ mà do sự bất thiện của chính họ, họ đã tự đem đến 
cho chính họ. Đức Phật dạy: “Giặc cướp công đức, không gì hơn sân 
hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên thì chúng sanh lập tức tạo nghiệp, và 
do đó mà muôn ngàn chướng ngại lập tức hiện ra, ngăn che Thánh đạo, 
lấp mờ Phật tánh. Cho nên nói “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn 
chướng môn khai,'` nghĩa là chỉ vì một niệm giận tức mà phải lãnh chịu 
bao nhiêu chướng nạn.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Xa bỏ 
lòng giận dữ, trừ diệt tánh kiêu căng, giải thoát mọi ràng buộc, không 
chấp trước danh sắc; người không có một vật chỉ ấy, sự khổ chẳng còn 
theo dõi được (221). Người nào ngăn được cơn giận dữ nổi lên như 
dừng được chiếc xe đang chạy mạnh, mới là kẻ chế ngự giỏi, ngoài ra 
chỉ là kẻ cầm cương hờ mà thôi (222).Lấy từ bi thắng nóng giận, lấy 
hiển lành thắng hung dữ, lấy bố thí thắng xan tham, lấy chơn thật thắng 
ngoa ngụy (223).Gìn giữ thân đừng nóng giận, điều phục thân hành 
động, xa ha thân làm ác, dùng thân tu hạnh lành (231). Gần giữ lời nói 
đừng nóng giận, điều phục lời nói chánh chơn, xa ha lời nói thô ác, 
dùng lời nói tu hành (232).Gìn giữ ý đừng nóng giận, điều phục ý tinh 
thuần, xa lìa ý hung ác, dùng ý để tu chân (233).” Sân hận là sự đáp lại 
cảm xúc đối với việc gì không thích đáng hay không công bằng. Nếu 
không đạt được cái mình ham muốn cũng có thể đưa đến sân hận. Sân 
hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy nhiên, theo giáo thuyết nhà 
Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư cách thô lỗ, phá mất hành 
giả một cách hữu hiệu nhất. Đức Phật tuyên bố rất rõ ràng rằng một 
tâm đầy những sân hận và thù địch không thể hiểu một cách tốt đẹp, 
không thể nói một cách tốt đẹp. Một người ôm ấp nuôi dưỡng sự bất 
mãn và uất hận sẽ không làm dịu bớt hận thù của mình. Chỉ với tâm 
bất hại và lòng từ mẫn đối với chúng sanh mọi loài mới có thể chấm 
dứt được hận thù. Chính vì thế mà trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy 
để chế ngự sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ bi bằng cách thiền 
quán vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của sự sân giận thường 
thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận lên thường 
chúng ta không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là một loại 
năng lượng mù quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính cách tàn phá 
và không xây dựng được chuyện gì hết. Thật vậy, giận dữ thái quá có 
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thể dẫn đến việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức Phật dạy: “Khi 
mình giận ai, hãy lui lại và ráng mà nghĩ đến một vài điều tốt của 
người ấy. Làm được như vậy, cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” Sự sân hận 
đốt cháy trong lòng chúng sanh, gây nên biết bao cảnh trái ý và thù 
nghịch cho người khác. Người sân hận nói năng thô bỉ không có chút từ 
bi, tạo nên không biết bao nhiêu là khổ não. Trong Tam Độc, mỗi thứ 
có một ác tính độc đáo khác nhau; tuy nhiên, sân hận có một tướng 
trạng vô cùng thô bạo, nó là kẻ thù phá hoại đường tu cũng như công 
hạnh của người tu Phật mạnh mẽ nhất. Lý do là khi một niệm sân hận 
đã sanh khởi trong tâm thì liền theo đó có muôn ngàn thứ chướng ngại 
khác lập tức hiện ra, ngăn trở con đường tu đạo, công hạnh cũng như 
sự tiến tu của người học đạo. Chính vì thế mà cổ đức có dạy rằng: 
“Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai.” (có nghĩa là khi 
một niệm oán thù vừa chớm khởi, thì có ngàn muôn cửa chướng khai 
mở). Thí dụ như đang lúc ngồi thiền, bỗng chợt nhớ đến người kia bạc 
ác, xấu xa, gây cho ta nhiều điều cay đắng xưa nay. Do nghĩ nhớ như 
thế nên tâm ta chẳng những không yên, mà còn sanh ra các sự buồn 
giận, bức rức. Thân tuy ngồi yên đó mà lòng dẫy đầy phiển não sân 
hận. Thậm chí có người không thể tiếp tục tọa thiển được nữa, cũng 
như không thể tiếp tục làm những gì họ đang làm vì tâm họ bị tràn 
ngập bởi phiển não. Lại có người bực tức đến quên ăn bỏ ngủ, nhiều 
khi muốn làm gì cho kẻ kia phải chết liền tức khắc mới hả dạ. Qua đó 
mới biết cái tâm sân hận nó luôn dày xéo tâm can và phá hoại con 
đường tu tập của người tu như thế nào. Chính vì thấy như thế mà Đức 
Phật đã dạy cách đối trị sân hận trong Kinh Pháp Hoa như sau: “Lấy 
đại từ b¡ làm nhà, lấy nhẫn nhục làm áo giáp, lấy tất cả pháp không 
làm tòa ngồi.” Chúng ta phải nên nghĩ rằng khi ta khởi tâm giận hờn 
phiền não là trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính ngọn lửa sân hận ấy 
bên trong thì thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì nó khiến thân ta ngồi 
đứng chẳng yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, chẳng những chúng ta 
không cải hóa được kẻ thù, mà còn không đem lại chút nào an vui lợi 
lạc cho chính mình. Tu tập còn giúp chúng ta quân bình được sân hận 
bằng sự chú tâm vào tâm từ. Khi sân hận nổi lên phải niệm tâm từ. Khi 
tâm nóng giận nổi lên chúng ta phải quân bình chúng bằng cách khai 
triển tâm từ. Nếu có ai làm điều xấu đối với chúng ta hay giận chúng 
ta, chúng ta cũng đừng nóng giận. Nếu sân hận nổi lên, chúng ta càng 
mê muội và tối tăm hơn người đó nữa. Hãy sáng suốt giữ tâm từ ái và 
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thương người đó vì họ đang đau khổ. Hãy làm cho tâm tràn đây tình 
thương, xem người đang giận dỗi mình như anh, chị, em thân yêu của 
mình. Lúc bấy giờ chúng ta hãy chú tâm vào cẩm giác từ ái, và lấy sự 
từ ái làm để mục thiền định. Trải lòng từ đến tất cả chúng sanh trên 
thế gian nầy. Chỉ có lòng từ ái mới thắng được sự sân hận mà thôi. 


To Balance and to Subdue Anger 


Anger Is an emotional response to something that 1s Inappropriate 
or unJust. If one does not obtain what one 1s greedy can lead to anger. 
Anger Is an emotion Involved in self-protection. However, according to 
Buddhist doctrines, anger manifests 1fself in a very crude mamner, 
destroying the practitioner In a most effective way. Thus, according to 
the Buddha”s teachings In the Dharmapada Sutra, to subdue anger and 
resentment, we must develop a compassionate mind by meditating on 
loving kindness, pity and compassion. According to Buddhism, the basIs 
Of anger Is usually fear for when we get angry we feel we are not 
afraid any more, however, this 1s only a blind power. The energy of 
anger, If Its not so destructive, It may not be of any constructive. In 
fact, extreme anger could eventually lead us even to taking our own 
le. Thus the Buddha taught: “When you are angry at someone, let 
step back and try to think about some of the positive qualitiles of that 
person. To be able to do this, your anger would be reduced by 1fts own.” 
A man was rowing his boat upsteam on a very misty morning. 
Suddenly, he saw another boat coming downstream, not trying to avoid 
him. It was coming straight at him. He shouted, "Be careful!" but the 
boat came ripht Into hìm, and his boat was almost sunk. The man 
became very angry, and began to shout at the other person, to give him 
a piece of his mind. But when he looked closely, he saw that there was 
no one In the other boat. Charlotte Joko Beck wrote In Nothing 
Special': “There's a killer shark in everybody. And the killer shark 1s 
unexperienced fear. Your way of covering It up 1s to look so nice and 
do so much and be so wonderful that nobody can possibly see who you 
really are, which 1s someone who 1s scared to death. As we uncover 
these layers of rage, 1s Important not to act out; we shouldnt inflict our 
rage on others. In øenuine practice, our rage 1s simply a stage that 
passes. But for a time, we are more uncomfortable than when we 
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started. Thats inevitable; were becoming more honest, and our false 
surface style Is beginning to dissolve. The process doesnt go on 
forever, but 1t certainly can be most uncomfortable while 1t lasts. 
Occasionally we may explode, but thats better than evading or 
COVvering our reaction." Zen practitioners should always remember that 
hatred 1s one of the three fires which burn in the mind until allowed to 
die for fuelling. Anger 1s also one of the mula-klesa, or root causes of 
suffering. Anger manifesfs 1tself in a very crude mamner, destroying the 
practitioner 1n a most effective way. To subdue anger and resentmernt, 
we must develop a compassionate mind. As In the case of lust or sense- 
desire, If 1s unwise or unsystematic attention that brings about 1ll-wIll, 
which when not checked propagates Itself, saps the mind and clouds the 
vision. It distorts the entire mind and 1ts properties and thus hinders 
awakening to truth, and blocks the path to freedom. Lust and 1ll-will 
based on I1gnorance, not only hamper mental growth, but act as the root 
cause of strife and dissension between man and man and nation and 
nation. Besides, Zen practitioner should always pay close attention to 
your breathing because there 1s surely a so-called reciprocal character 
of mind and breathing (Prana), which means that a certain type of mind 
or mental activity 1s 1nvariably accompaniled by a breathing of 
corresponding character, whether transcendental or mundane. For 
Instance, a particualr mood, feeling, or thought 1s always accompamied, 
manifested, or reflected by a breathing of corresponding character and 
rhythm. Thus anger produces not merely an inflamed thought-feeling, 
but also a harsh and accentuated "roughness” of breathing. On the other 
hand, when there 1s a calm concentration on an intellectual problem, 
the thought and the breathing exhibit a like calmness. 

III-will or Hatred 1s one of the three poisons 1n Buddhism (greed, 
anger, ignorance). This 1s one of the three fires which burn In the mind 
unfil allowed to die for fuelling. Practitioners should always balace and 
subdue anger I1f possible, because anger manIfests 1tself in a very crude 
mamner, destroying the practitioner In a most effective way. To subdue 
anger and resentment, we must develop a compassionate mind. 
According to Buddhist psychology, the mental factor of aversion 1s 
always linked to the experience of pain. One may be greedy and 
happy, but never angry and happy at the same time. Anyone who 
cultures hatred, anger, malice, nurses revenge or keeps alive a grudge 
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1s bound to experlence much suffering for he has laid hold a very 
potent source of it. Those who exercise their hatred on others as In 
kiling, torturing or maiming may expect birth In a sfate, compared In 
the scriptural simile to a piffull of glowing situations, where they will 
experience feelings which are exclusively paInful, sharp, severe. Only 
in such an environment wIll they be able to experience all the misery 
which they, by their own cruelty to others, have brought upon 
themselves. The Buddha taught: “Bandits who steal merits are of no 
comparison to hatred and anger. Because when hatred and anger arIse, 
inevifable innumerable karma will be created. Immediately thereafter, 
hundreds and thousands of obstructions will appear, masking the proper 
teachings of enlightenment, burying and dinming the Buddha Nature. 
Therefore, a thought of hatred and anger had Just barely risen, ten 
thousands of karmic doors wIll open Iimmediately. Ït 1s to say with Just 
one thought of hatred, one must endure all such obstructions and 
obstacles.” In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “One should 
give up anger; one should abandon pride. One should overcome all 
fetters. No suffering befall him who calls nothing his own (Dharmapada 
221). He who controls his anger which arIses as a rolling charlot. He 1s 
a true charioteer. Other people are only holding the rein (Dharmapada 
222). Conquer anger by love; conquer evil by øgood; conquer stingy by 
giving; conquer the liar by truth (Dharmapada 223).One should guard 
against the bodily anger, or physical action, and should control the 
body. One should give up evil conduct of the body. One should be of 
good bodily conduct (Dharmapada 231). One should guard against the 
anger of the tongue; one should control the tongue. One should give up 
evil conduct in speech. One should be of good conduct In speech 
(Dharmapada 232).One should guard against the anger of the mind; 
one should control the mind. One should give up evil conduct of the 
mind. One should practice virtue with the mind (Dharmapada 233).” 
Anger Is an emotional response to something that 1s Inapproprlate or 
unJust. If one does not obtain what one 1s greedy can lead to anger. 
Anger Is an emotion Involved in self-protection. However, according to 
Buddhist doctrines, anger manifests 1fself In a very crude mamner, 
destroying the practitioner 1n a most effective way. The Buddha makes 
1t very clear that with a heart filled with hatred and animosify, a man 
cannot understand and speak well. A man who nurtures displeasure and 
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animosity cannot appease his hatred. Only with a mind delighted in 
harmlessness and with loving kindness towards all creatures In him 
hatred cannot be found. Thus, according to the Buddhaˆs teachings in 
the Dharmapada Sutra, to subdue anger and resentment, we must 
develop a compassionate mind by meditating on loving kindness, pIty 
and compassion. According to Buddhism, the basis of anger 1s usually 
Ífear for when we get angry we feel we are not afrald any more, 
however, this 1s only a blind power. The energy of anger, 1Ý It's not so 
destructive, It may not be of any constructive. In fact, extreme anger 
could eventually lead us even to taking our own life. Thus the Buddha 
taught: “When you are angry at someone, let step back and try to think 
about some of the positive qualitles of that person. To be able to do 
this, your anger would be reduced by 1ts own.” Anger Is a fire that 
burns In all human beings, causing a feeling of displeasure or hostility 
toward others. Angry people speak and act coarsely or pIfIless, creating 
all kinds of sufferings. Of the three great poisons of Greed, Hatred and 
lgnorance, each has 1fs own unique evil characteristic. However, of 
these poisons, hatred Is unimaginably destructive and 1s the most 
powerful enemy of oneˆs cultivated path and wholesome conducts. The 
reason 1s that once hatred arises from within the mind, thousands of 
karmic obstructions will follow to appear immediately, Iimpeding the 
practitioner from making progress on the cultivated path and learning 
of the philosophy of Buddhism. Therefore, the ancient virtuous beings 
taught: “One vindictive thought just barely surfaced, ten thousands 
doors of obstructions are all open.” Supposing while you were 
practicing meditation, and your mind suddenly drifted to a person who 
has often Insulted and mistreated you with bitter words. Because of 
these thoughts, you begin to feel sad, angry, and unable to mainfain 
peace of mind; thus, even though your body 1s sitting there quietly, 
your mind 1s filled with afflictions and hatred. Some may go so far as 
leaving their seat, stopping meditation, abandoning whatever they are 
doing, and getting completely caught up 1n ther afflictions. 
Furthermore, there are those who get so angry and so depressed to the 
poIint where they can”t eat and sleep; for their satisfaction, sometimes 
they wish their wicked friend to die right before their eyes. Through 
these, we know that hatred 1s capable of trampling the heart and mind, 
destroying people”s cultivated path, and preventing everyone from 
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practicing wholesome deeds. Thus the Buddha taught the way to tame 
hatred In the Lotus Sutra as follows: “Use great compassion as a home, 
use peace and tolerance as the armor, use all the Dharma of Emptiness 
as the sitting throne.” We should think that when we have hatred and 
afflictions, the first thing that we should be aware of is we are bringing 
miserles on ourselves. The fire of hatred and afflictions Internally 
burns at our soul, and externally Iinfluences our bodies, standing and 
sitting restlessÌy, cryIng, moaning, screaming, etc. In this way, not only 
are we unable to change and tame the enemy, but also unable to gaIn 
any peace and happiness for ourselves. Cultivation also helps us 
balance “Anger` by contemplation of loving-kindness. When angry 
states of mind arise strongly, balance them by developing feelings of 
loving-kindness. If someone does something bad or gets angry, do not 
get angry ourselves. lf we do, we are being more Ignorant than they. 
Be wise. Keep compassion in mind, for that person 1s suffering. FIll our 
mind with loving-kindness as 1f he was a dear brother. Concentrate on 
the feeling of loving-kindness as a meditation subJect. Spread 1t to all 
beings In the world. Only through loving-kindness 1s hatred overcome. 
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Chương Hai Mươi Hai 

Chapter Twenfy-Two 

Triệt Tiêu Ngã Chấp 
Ngã hay cá nhơn hay cái “Tôi” hay cái “Ngã” mang tính chất luân 
hồi. Chủ tể của thân so với vị vua trị vì trong một xứ. Ngoại đạo cho 
rằng ngã là thân ta, còn đạo Phật thì cho rằng Giả Ngã là sự hòa hợp 
của ngũ uẩn, chứ không có thực thể (vô thường, và vô ngã). Đức Phật 
chối bỏ nguyên lý căn bản của Ấn Giáo cho rằng Ngã hay linh hồn có 
nghĩa là một cái gì đó không thay đổi. Khi một cái ngã hay linh hồn 
được nghĩ là như thế thì chính điều ấy sẽ tạo thành ngã kiến. Khi thực 
tính của một sự vật đặc thù như thế bị phủ nhận thì điều nầy có nghĩa 
là pháp vô ngã. Ngã thể hay tự tính trong con người, đây là cái suy 
nghĩ ra tư tưởng hay cái làm ra hành động, và sau khi chết cái ấy sẽ trụ 
nơi hạnh phúc hay đau khổ tùy theo nghiệp lực đã gây tạo bởi con 
người ấy. Ngoại đạo cho rằng ngã là thân ta, còn đạo Phật thì cho rằng 
Giả Ngã là sự hòa hợp của ngũ uẩn, chứ không có thực thể (vô thường, 
và vô ngã). Phật giáo phủ định một thực thể hay một linh hồn vĩnh 
hằng. Với Phật giáo, cá nhân chỉ là một danh từ ước lệ, là sự phối hợp 
giữa thể chất và tâm thức, có thể thay đổi từng lúc khác nhau. Chúng 
ta, những hành giả tu Thiển, có thể tháo gỡ sợi dây trói buộc được gọi 
là "Ngã". Theo Thiền sư Đạo Nguyên trong quyển Chánh Pháp Nhãn 
Tạng, chúng ta làm nô lệ cho cái hiểu biết của chúng ta về cái Ngã: 
cái Ngã của ngạ quỷ, cái Ngã thế này thế kia, hay theo nghĩa tốt nhất 
là cái Ngã làm người. Nhưng liên hệ giữa Phật Đạo và con người như 
thế nào? Có cái gì quan trọng hơn là chính sinh mạng của mình? 
Không phải sinh mạng làm ngạ quỷ, cũng không phải sinh mạng làm 
con người, mà là sinh mạng của cái Ngã làm Phật Đạo, sinh mạng của 
cái Ngã làm Đạo Vô Thượng. Khi một người đang tu tập Đạo thì người 
ấy được gọi là Phật. Ngã chấp là chấp vào hình ảnh giả tạo của thường 
ngã, trên thật tế, không có thật. Chấp vào cái ngã thường hằng chứ 
không phải là sự phối hợp của năm uẩn sanh bởi nhân duyên. Ngã 
chấp bẩm sinh, lúc mới sanh ra đã có. Chấp vào khái niệm của một cái 
ngã thật, chấp vào Thường ngã, hay chấp vào cái ngã thường hằng chứ 
không phải là sự phối hợp của năm uẩn sanh bởi nhân duyên. Ngã 
chấp nảy sanh ra do sự phân biệt hay lý luận sai lầm của bản thân. 
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Trong Tứ Diệu Đế, Phật dạy rằng chấp ngã là nguyên nhân căn bản 
của khổ đau; từ chấp trước sanh ra buồn khổ; từ buồn khổ sanh ra Sợ 
sệt. Ai hoàn toàn thoát khỏi chấp trước, kẻ đó không còn buôn khổ và 
rất ít lo âu. Nếu bạn không còn chấp trước, dĩ nhiên là bạn đã giải 
thoát. Mặc dầu mục đích chính của sự tu tập là “Ngộ”, mục tiêu trước 
mắt và quan trọng của sự tu tập là triệt tiêu sự chấp ngã. Nói cách 
khác, đối với người tu Phật, triệt tiêu ngã chấp chính là những con 
đường giúp hành giả lên Phật. Một khi chấp ngã đã bị triệt tiêu thì vô 
minh cũng sẽ tự động chấm dứt, chừng đó hành giả sẽ đạt được sự giác 
ngộ giống như sự giác ngộ mà Đức Thích Tôn Từ Phụ đã tuyên bố 26 
thế kỷ trước đây. Tất cả Phật tử đều có cùng một mục đích giống nhau, 
đó là diệt tận sự chấp ngã, từ bỏ quan niệm về một bản ngã riêng biệt 
của cá nhân, và công phu tu tập của họ đều hướng đến sự vun bồi cho 
các đức tánh tâm linh rất dễ dàng nhận ra, như là điểm tĩnh, tính độc 
lập, hoặc luôn quan tâm và từ ái với người khác. Trong giáo điển, giáo 
pháp được so sánh như là một mùi vị để trực tiếp cảm nhận, chứ không 
phải để học và để nắm giữ. Lời vàng của Đức Phật được xác định có 
mùi vị an lạc, giải thoát và Niết bàn. Dĩ nhiên, sự đặc biệt của các mùi 
vị nầy không dễ gì diễn tả được, và những mùi vị nầy chắc chắn sẽ 
không đếng với những ai từ chối không chịu tự mình tự nếm chúng. 
Chừng nào chúng ta triệt tiêu được sự chấp ngã, chừng đó tâm trí của 
chúng ta sẽ hoàn toàn thanh tịnh và chúng ta có khả năng nhận biết hết 
mọi vật trong vũ trụ bằng trí tuệ. Chừng nào chúng ta triệt tiêu được sự 
chấp ngã, chừng đó chúng ta sẽ có khả năng thấy được tất cả những 
đau khổ của chúng sanh mọi loài, và chừng đó chúng ta sẽ có khả năng 
yêu thương chúng sanh với lòng đại bi. Như vậy Thiển Quán chẳng 
những giúp chúng ta thanh tịnh thân tâm, mà còn giúp cho chúng ta 
vượt thoát khỏi sự chấp ngã truyền kiếp của chúng sanh. 


Ehmination oƒ the Attachimment to the “Selƒ? 


L, mine, personality, ego or self, the substance that 1s the bearer of 
the cycle of rebirth. The master of the body, compared to the ruler of 
the country. The erroneous Iideas of a permanent self continued In 
reincarnation 1s the sources of all illusion. Buddhism believes that 
"Ego” composed of the five skandhas and hence not a permanent 
entity. The Buddha rejected the basic tenet of Hinduism which 
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considered non-changing quality (atman means anything substantially 
conceived that remains eternally one, unchanged and free). When an 
ego-soul or pudgala 1s thought as such, that constitutes the wrong view 
0n existence of a permanent ego or atma-drishti. When the reality of an 
individual obJect or dharma as such 1s denied, this 1s what 1s meant by 
the belief that “things are without independent Individuality” or 
dharmanarratmya. The supreme SELF, Ultmate Reality, or Universal 
Consciousness, the divine element in man, degraded Into idea of an 
entity dwelling in the heart of each man, the thinker of his thoughts, 
and doer of his deeds, and after death dwelling in bliss or misery 
according to deeds done 1n the body. The erroneous Ideas of a 
permanent self continued In reincarnation 1s the sources of all ilusion. 
But the Nirvana sutra definitely asserts a permanent ego In the 
transcendental world, above the range of reincarnation; and the trend 
of Mahayana supports such permanence. Ego composed of the five 
skandhas and hence not a permanent entity. lt is used for Atman, the 
self, personality. Buddhism take as a fundamental dogma, I.e. 
1mpermanence, no permanent ego, only a temporal or functional ego. 
The erroneous Idea of a permanent self continued In reincarnation 1s 
the souce of all illusion. Buddhism denies the existence of an eternal 
person or soul. Buddhism sees the person only a conventional name or 
a combination of physical and psychological factors that change from 
moment to moment. We, Zen practitioners, can be released from the 
confinement of the so-call "I". According to Zen master Dogen in the 
"Shobogenzo", we are enslaved by our understanding of "Ú”: Ï as a 
hungry ghost, I as this or that, or in 1ts best sense, [ as a human being. 
But what 1s the relatlonship between a human being and the Buddha 
Way? Is there anything more Important than our life? Not our life as a 
hungry ghost, not even our life as a human being, but our life as the 
Buddha Way, as the very best unsurpassable Way. When a person 1s 
practicing that Way, he or she 1s called a Buddha. Holding to the 
concept of the reality of the ego means the Innate and unconscIous 
clinging to the false idea or false Image of self or ego which 1s, In fact, 
non-exiIstent. The false tenet of a soul, or eøo, or permanent 1ndividual, 
that the individual 1s real, the ego an independent unit and not a mere 
combination of the five skandhas produced by cause and effect 
disintegrating. The natural or Intinctive cleaving (clinging) to the idea 
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Of self or soul. Holding to the concept of the reality of the ego, holding 
to permanent personality, or holding to the atman. This holding 1s an 
1llusion. The false tenet of a soul, or ego, or permanent 1ndividual, that 
the Individual 1s real, the ego an Iindependent unit and not a mere 
combination of the five skandhas produced by cause and effect 
disintegrating. This attachment 1s developed as the result of erroneous 
reasoning. In the Four Noble Truth, Sakyamuni Buddha taught that 
“attachment to self” 1s the root cause of suffering. From attachment 
springs grief; from grief springs fear. For him who 1s wholly free from 
attachment, there 1s no grief and much less fear. If you donˆt have 
attachments, naturally you are liberated. Although the main purpose of 
cultivaton 1n Buddhism 1s “Enliphtenmenf, the Iimmediate and 
1mportant purpose of the cultivation 1s the elimination of the self. In 
other words, for Buddhist practitioners, elimination of the self 1s the 
path that helps practitioners advance to the Buddhahood. Once the 
attachment of the self 1s eliminated, the Ignorance wIll also 
automatically ends. At that moment, the practitioner will gain the 
enlightenment which the Honorable Buddha declared 26 centuries ago. 
AlII Buddhists have had one and the same aIm, which 1s the “extinction 
Of self, the giving up the concept of a separate Iindividuality, and all 
their practices have generally tended to foster such easily recognizable 
SpIritual virtues as serenity, detachment, consideration and tenderness 
for others. In the scriptures, the Dharma has been compared to a taste 
for direct feeling, not for learning and keeping. The golden word of the 
Buddha 1s there defined as that which has the taste of Peace, the taste 
of Emancipation, the taste of Nirvana. lf 1s, of course, a perculiarity of 
tastes that they are not easily described, and must elude those who 
refuse actually to taste them for themselves.” Once we are able to 
eliminate the attachment of the self, our minds will completely purlfy 
and we are able to know everything In the universe with wisdom. Once 
we are able to eliminate the attachment of the self, we are able to see 
all sentilent beings` sufferings, thus we are able to develop loving 
kindness toward all beings with great compassion. Thus, meditation and 
contemplation does not only help us purify our bodies and minds, but 
they also set us free from the long-term clinging of self. 
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Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Từ Bỏ Điên Đảo 


Điên đảo có nghĩa là sự đảo lộn ngược sự lý, như cho vô thường là 
thường. Danh từ “Viparyasa” được dùng theo nghĩa “sự lật nhào" của 
một chiếc xe. Tiếng Việt dịch là 'quan điểm phản thường'. Có nhiều 
người dịch là 'quan điểm sai lạc”, “sai lầm", “cái có thể đảo lộn' hay 
'những quan điểm lộn ngược). Dầu dịch thế nào đi nữa thì “Viparyasa” 
cũng có nghĩa là những sai lầm, những nghịch đảo của chân lý, cho 
nên chúng là những cái làm sụp đổ nội tâm an tịnh. Kinh văn đồng 
nhất “Viparyasa” với “tác ý không như lý” và đây chính là gốc rễ của 
tất cả các pháp bất thiện, vô minh, mê vọng và hư huyễn. Từ bổ điên 
đảo tức là không còn điên đảo trong cuộc sống cuộc tu hằng ngày nữa. 
Theo Phật giáo, chừng nào tư tưởng của chúng ta còn bị điên đảo, 
chừng đó chúng ta chưa vượt qua được thế giới sanh tử. Ngược lại, sự 
hiểu biết của chân trí tuệ mới là sự hiểu biết không điên đảo, vì chân 
trí tuệ lấy tự tánh không điên đảo của chư pháp làm đối tượng. Vì vậy 
Phật tử chân thuần phải cố gắng dụng công tu tập thành tựu sự hiểu 
biết 'không điên đảo' vì sự hiểu biết 'không điên đảo” cũng đồng 
nghĩa với sự hiểu biết đúng đắn về chân lý. 

Điên Đảo có nhiều thứ. Thứ nhất là “Kiến Điên Đảo”: Vọng kiến 
điên đảo hay cái hiểu thấy sai ngược với sự thật, cho vô thường là 
thường, cho khổ là lạc, cho vô ngã là ngã, và cho bất tịnh là tịnh. Thứ 
nhì là “Lạc Điên Đảo”: Đây là một trong tám điên đảo thuộc Phàm 
phu Tứ Điên Đảo. 7h ba là “Ngã Điên Đảo”: Đây là một trong tám 
điên đảo thuộc Phàm phu Tứ Điên Đảo. Thứ tư là “Thường Điên Đảo”: 
Sự đảo lộn ngược sự lý, như cho vô thường là thường. Đây là một trong 
tám điên đảo thuộc Phàm phu Tứ Điên Đảo. Thứ năm là “Thường 
Hằng Điên Đảo”: Vô thường mà cho là thường; thường mà cho là vô 
thường. Đây là một trong bốn lối suy nghĩ điên đảo khiến cho chúng 
sanh xoay vẫn trong sanh tử. Thứ sáu là “Thường Ngã Điên Đảo”: 
Chấp là thần ngã khắp mười phương, yên lặng, sáng suốt, chẳng động. 
Quán sát cái tâm diệu minh, khắp các cõi mười phương, hành giả cho 
là thần ngã hoàn toàn, từ đó chấp là thần ngã khắp mười phương, yên 
lặng, sáng suốt, chẳng động. Tất cả chúng sanh trong thân ngã, tâm tự 
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sinh tự chết. Thì tính cách của ngã tâm là thường hằng. Còn kia sinh 
diệt, thật là tính cách vô thường. Coi tính chẳng hoại và gọi là ngã tính 
thường. Chỉ quán sát cái ngã tâm của mình, tinh tế nhỏ nhiệm, ví như 
vi trần lưu chuyển mười phương, tính không dời đổi. Có thể khiến thân 
nầy liền sinh liền diệt, mà nói là tính chẳng hoại, và gọi là ngã tính 
thường. Thứ bảy là “Tịnh Điên Đảo”: Đây là một trong tám điên đảo 
thuộc Phàm phu Tứ Điên Đảo. Thứ tám là “Tư Duy Điên Đảo”: Bốn 
lối suy nghĩ điên đảo khiến cho chúng sanh xoay vần trong sanh tử. 
Thứ chín là “Tưởng Điên Đảo”: Điên đảo vọng tưởng, ngã điên đảo, 
hay phiền não vì cho rằng ngã là có thực. Thứ mười là “Vô Lạc Điên 
Đảo”: Niết bàn là nơi của an lạc; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng mọi nơi 
kể cả Niết bàn đều khổ chứ không vui. Thứ mười một là “Vô Ngã Điên 
Đảo”: Niết bàn là chân Phật tánh; tuy nhiên tà đạo cho rằng làm gì có 
cái Phật tánh. Thứ mười hai là “Vô Thường Điên Đảo”: Niết bàn là 
thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn 
cũng vô thường. Thứ mười ba là “Vô Tịnh Điên Đảo”: Niết bàn là 
thanh tịnh; tuy nhiên, tà đạo cho rằng ngay cả Niết bàn cũng bất tịnh. 
Lại có thêm bảy thứ điên đảo: thường điên đảo, lạc và vô lạc điên 
đảo, ngã điên đảo, tịnh và vô tịnh điên đảo, vô thường điên đảo, vô 
ngã điên đảo, không điên đảo. Theo Du Già Luận, có bảy thứ điên 
đảo: thường điên đảo: tưởng điên đảo, kiến điên đảo, tâm điên đảo, 
thường điên đảo (điên đảo cho vô thường là thường), lạc điên đảo 
(điên đảo cho khổ là vui), ngã điên đảo (điên đảo cho vô ngã là ngã), 
tịnh điên đảo (điên đảo cho bất tịnh là tịnh). 

Lại có Đảo Kiến Biệt Nghiệp hay Biệt Nghiệp Vọng Kiến: Chúng 
sanh biệt nghiệp vọng kiến tứ là do tự mình tạo nghiệp, không giống 
với tất cả những người khác, tự mình kiến giải hành vi không giống kẻ 
khác. Đó là tạo nghiệp, tự mình tạo nghiệp thì tự mình thọ nghiệp, so 
với người khác không giống nhau. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Nhì, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về hai loại vọng kiến 
như sau: “Ông A Nan! Tất cả chúng sanh bị trôi lăn trong vòng luân 
hồi sanh tử ở thế gian, là do bởi hai thứ vọng kiến. Hai thứ nhìn sai lầm 
đó làm cho chúng sanh thấy có cảnh giới, và bị lôi cuốn trong vòng 
nghiệp. Hai thứ vọng kiến đó là vọng kiến biệt nghiệp của chúng sanh 
và vọng kiến đồng phận của chúng sanh.” Vọng Kiến Biệt Nghiệp là 
gì? Ông A Nan! Như người bị đau mắt, ban đêm nhìn vào ngọn đèn, 
thấy có năm màu sắc tròn chung quanh ngọn lửa sáng. Ông nghĩ thế 
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nào? Cái ảnh tròn năm màu sắc đó là màu sắc của đèn hay màu sắc 
của cái thấy? Ông A Nan! Nếu là màu sắc của đèn, sao chỉ một mình 
người đau mắt thấy. Nếu là màu sắc của tính thấy, thì tính thấy đã 
thành màu sắc, còn cái thấy của người mắt đau gọi là gì? Lại nữa, ông 
A Nan, nếu cái ảnh tròn kia, rời đèn mà riêng có, thì khi nhìn bình 
phong, trướng, ghế, bàn, cũng phải có ảnh tròn hiện ra chứ. Nếu rời 
tính thấy mà riêng có, thì mắt có thể không thấy. Nay mắt thấy thì biết 
không rời được. Vậy nên biết rằng: “Màu sắc thật ở nơi đèn. Cái thấy 
bệnh nhìn lầm ra ảnh năm sắc. Cái ảnh và cái thấy đều là bệnh. Nhưng 
cái thấy biết là bệnh đó, không phải là bệnh. Đừng nên nói là đèn, là 
thấy, và chẳng phải đèn, chẳng phải thấy. Ví dụ mặt trăng thứ hai, vì 
dụi mắt mà thấy, vậy không phải là mặt trăng, hay là bóng của trăng. 
Cái ảnh năm sắc cũng vậy, vì mắt bệnh mà thành, không nên nói là tại 
đèn hay tại thấy.” 

Lại có Đảo Kiến Đông Phận hay Đồng Phận Vọng Kiến: Đồng 
Phận Vọng Kiến là do chúng sanh cộng nghiệp tạo thành, mình cùng 
với tất cả những người khác đều giống nhau, cũng như thiên tai làm 
chết hàng vạn hàng triệu người, vì những người nầy cùng chịu chung 
số phận nên gọi là đồng phận. Những người nầy cùng thọ quả báo 
giống nhau. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Nhì, Đức Phật đã 
nhắc nhở ngài A Nan về hai loại vọng kiến như sau: “Ông A Nan! Tất 
cả chúng sanh bị trôi lăn trong vòng luân hồi sanh tử ở thế gian, là do 
bởi hai thứ vọng kiến. Hai thứ nhìn sai lầm đó làm cho chúng sanh thấy 
có cảnh giới, và bị lôi cuốn trong vòng nghiệp. Hai thứ vọng kiến đó là 
vọng kiến biệt nghiệp của chúng sanh và vọng kiến đồng phận của 
chúng sanh.” Ông A Nan! Trong cõi Diêm Phù Để, trừ phần nước nơi 
các biển lớn, phần đất bằng ở giữa có đến ba ngàn châu. Châu lớn 
chính giữa bao trùm cả Đông Tây. Có độ hai ngàn ba trăm nước lớn. 
Các châu nhỏ ở giữa biển, hoặc vài trăm nước, hoặc một, hoặc hai 
nước, cho đến ba mươi, bốn mươi năm mươi nước. Ông A Nan! Trong 
đám đó có một châu nhỏ, chỉ có hai nước. Người trong một nước cùng 
cảm với ác duyên, chúng sanh trong nước ấy thấy những cảnh giới 
không lành, hoặc thấy hai mặt trời, hoặc thấy hai mặt trăng. Họ lại 
thấy những ác tướng như: các quầng chung quanh mặt trời, mặt trăng; 
nguyệt thực, nhật thực, những vết đen trên mặt trời, mặt trăng, sao 
chối, sao phướn, sao băng, nhiều sao băng thành chùm, các thứ mống, 
vân vân. Chỉ nước ấy thấy. Còn chúng sanh ở nước bên kia không hể 
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thấy hay nghe những thứ trên. Ông A Nan! Nay tôi vì ông lấy hai thứ 
vọng kiến trên giải thích cho rõ: “Như người đau mắt thấy cái ảnh tròn 
năm sắc ở đèn sáng. Đó là do lỗi bệnh mắt, chứ không phải do lỗi ở 
tính thấy, cũng không phải sắc đèn tạo ra. Lấy đó mà so sánh, nay ông 
và chúng sanh thấy núi sông, cảnh vật, đều là từ vô thủy, cái thấy 
bệnh thấy như thế. Cái vọng kiến và cảnh vật đều là hư vọng, tùy 
duyên hiện tiền. Còn cái giác minh biết vọng cảnh, vọng kiến là bệnh, 
thì không phải bệnh hay mê lầm, mà lúc nào cũng sáng suốt. Chân 
kiến thấy rõ vọng kiến là bệnh, thì nó không bị bệnh, mà vẫn sáng 
suốt. Vậy câu lúc trước ông bảo “kiến văn giác tri,` chỉ là vọng kiến 
mà thôi. Vậy nay ông thấy tôi, ông và chúng sanh đều là cái thấy 
bệnh. Còn cái “kiến chân tinh tính” không phải bệnh nên không gọi là 
thấy. Ông A Nan! Có thể lấy cái vọng kiến đồng phận của chúng sanh 
đã nói trên, so sánh với cái vọng kiến biệt nghiệp của một người. Cái 
ảnh tròn của một người thấy do đau mắt, và những cảnh lạ do chúng 
sanh một nước thấy, đều là cái hư vọng kiến sinh ra từ vô thủy. Khắp 
cả mười phương thế giới chúng sanh đều thuộc phạm vi vọng. Các 
duyên hòa hợp sinh ra, các duyên hòa hợp mất. Nếu đứng về cảnh giới 
Phật, đều thấy đó là hư vọng. Nếu có thể xa la các 'hòa hợp duyên” 
và “không hòa hợp duyên,' thì đã diệt trừ các nhân sinh tử, chứng được 
chân lý, tức cảnh giới Phật.” 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bảy, Đức Phật đã nhắc nhở 
ngài A Nan về hai loại điên đảo như sau: “Ông A Nan! Ông muốn tu 
chân tam ma địa, thẳng đến đại Niết Bàn của Như Lai, trước hết phải 
biết hai thứ điên đảo là chúng sanh và thế giới. Nếu điên đảo không 
sinh, đó là chân tam ma địa của Như Lai.” Thứ nhất là Chúng Sanh 
Điên Đảo: Thế nào gọi là chúng sanh điên đảo? Ông A Nan! Do tính 
minh tâm, cái tính sáng suốt viên mãn. Nhân cái vọnh minh phát ra 
vọng tính. Cái tính hư vọng sinh ra cái tri kiến hư vọng. Từ rốt ráo 
không sinh rốt ráo có. Do cái năng hữu ấy, mới có những cái sở hữu. 
Chẳng phải nhân thành sở nhân. Rồi có cái tướng trụ và sở trụ. Trọn 
không căn bản. Gốc không có chỗ y trụ, gây dựng ra thế giới và chúng 
sanh. Mê cái tính bản nguyên minh, mới sinh ra hư vọng. Vọng tính 
không có tự thể, chẳng phải là có chỗ sở y. Toan muốn trở lại chân. 
Cái muốn chân đó chẳng phải thật là chân như tính. Chẳng phải chân 
mà cầu trở lại chân, hóa ra thành hư vọng tướng. Chẳng phải: “sinh, 
trụ, tâm, pháp,” lần lữa phát sinh, sinh lực tăng tiến mãi, huân tập 
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thành nghiệp. Đồng nghiệp cẩm nhau. Nhân có cảm nghiệp, diệt nhau 
sinh nhau. Do đó nên có chúng sanh điên đảo. Thứ nhì là Thế Giới 
Điên Đảo: Thế nào gọi là thế giới điên đảo? Cái có và cái bị có ấy, 
nhân hư vọng sinh, nhân đó giới lập. Chẳng phải nhân, sở nhân, không 
trụ và sở trụ, thiên lưu chẳng dừng. Nhân đó thế lập. Ba đời bốn 
phương hòa hợp xen nhau, biến hóa chúng sanh thành 12 loại. Bởi đó 
thế giới nhân động có tiếng, nhân tiếng có sắc, nhân sắc có hương, 
nhân hương có xúc, nhân xúc có vị, nhân vị biết pháp. Sáu thứ vọng 
tưởng nhiễu loạn thành nghiệp tính. Mười hai thứ phân ra khác. Do đó 
lưu chuyển, nên ở thế gian “tiếng, hương, vị, xúc,” cùng 12 biến hóa 
xoay vần thành một vòng lẩn quẩn. Nhân các tướng điên đảo luân 
chuyển ấy, mới có thế giới: các loài noãn sanh, thai sanh, thấp sanh, 
hóa sanh, loài có sắc, loài không sắc, loài có tưởng, loài không tưởng, 
loài chẳng phải có sắc, loài chẳng phải không sắc, loài chẳng phải có 
tưởng, loài chẳng phải không tưởng. Ông A Nan! Chúng sanh trong mỗi 
loại đều đủ 12 thứ điên đảo. Ví như lấy tay ấn vào con mắt, thấy hoa 
đốm phát sinh. Hư vọng loạn tưởng điên đảo và chân tịnh minh tâm 
cũng như thế.” 

Lại có ba thứ điên đảo làm cho chúng sanh nghĩ tưởng điên đảo, 
vô thường cho là thường, khổ cho là lạc, vô ngã cho là ngã, bất tịnh 
cho là tịnh: tưởng đảo, kiến đảo, và tâm đảo. Ngoài ra, còn có phàm 
phu Tứ Điên Đảo. Thứ nhất là vô thường mà cho là thường hằng. 7hứ 
nhì là khổ mà cho là lạc. Thứ ba là vô ngã mà cho là tự ngã. Thứ tư là 
bất tịnh mà cho là tịnh. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, 
phần Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về bốn 
thứ điên đảo như sau: “Nâầy A Nan! Lại các thiện nam, trong tam ma 
địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện, cùng tột 
căn bản của 12 loài sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễu 
động bản nguyên. Trong tự và tha, khởi so đo chấp trước. Người đó bị 
đọa vào bốn cái thấy điên đảo, một phần vô thường, một phần thường 
luận.” Một là, người đó quán sát cái tâm diệu minh, khắp các cõi mười 
phương, trạm nhiên, cho là thần ngã hoàn toàn, từ đó chấp là thần ngã 
khắp mười phương, yên lặng, sáng suốt, chẳng động. Tất cả chúng 
sanh trong thần ngã, tâm tự sinh tự chết. Thì tính cách của ngã tâm là 
thường. Còn kia sinh diệt, thật là tính cách vô thường. Hai là, người đó 
chẳng quán sát cái tâm, chỉ xem xét khắp cả mười phương hằng sa 
quốc độ, thấy cái chỗ kiếp bị hư, gọi là chủng tính vô thường hoàn 
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toàn. Còn cái chỗ kiếp chẳng bị hư, gọi là thường hoàn toàn. Ba là, 
người đó chỉ quán sát cái ngã tâm của mình, tinh tế nhỏ nhiệm, ví như 
vi trần lưu chuyển mười phương, tính không dời đổi. Có thể khiến thân 
nầy liền sinh liền diệt, mà nói là tính chẳng hoại, và gọi là ngã tính 
thường. Bốn là, người đó biết tưởng ấm hết, thấy hành ấm còn lưu 
động. Hành ấm thường lưu động, nên chấp làm tính thường. Các ấm 
sắc, thụ, tưởng đã hết, gọi là vô thường. Vì so đo chấp trước một phần 
vô thường, một phần thường như trên, nên đọa lạc ngoại đạo, mê lầm 
tính Bồ Đề. Tư tưởng có tính cách điên đảo là một lối suy tưởng khác 
của con người. Giả sử bây giờ chúng ta đang nhìn bức tường trong căn 
phòng của chúng ta; cặp mắt cho chúng ta biết rằng đó là một bể mặt 
thẳng đứng bằng phẳng vững vàng và im lặng trước chúng ta. Chúng ta 
bước tới một bước để sờ vào nó, và thấy rằng bức tường là cái gì chắc, 
lạnh, và đặc. Rồi chúng ta nhớ lại những gì mà các môn lý hóa nói về 
một bức tường. Họ quả quyết rằng nó gồm nhiều hợp chất và thành 
phần khác nhau hàm chứa vô số nguyên tử, điện tử và phân tử, vân 
vân, tất cả không ngớt vận động ở những tốc độ khó tin trong vô số các 
quỹ đạo của chúng. Như vậy cảm quan và tâm thức của chúng ta cho 
chúng ta biết những câu chuyện khác biệt tận gốc rễ về cùng một sự 
vật. Chúng ta nên nghe theo cái nào? Con người chúng ta mãi mãi bị 
oanh tạc bởi những tin tức mâu thuẫn được chuyển tải bằng những tác 
nhân cảm giác khác nhau; nhưng may mắn là chúng ta có một nhà hoà 
giải tốt, tâm thức, nó tổng hợp, bổ sung, và làm dịu đi những xung đột 
giữa các tác nhân của nó, những tác nhân này thường xuyên báo cáo 
về tổng hành dinh từ những tiền đồn khác nhau của chúng. Mặc dầu 
cái tâm thức của chúng ta chính nó là một tác nhân đáng kể, thực tiễn, 
minh mẫn, và giàu tưởng tượng, mối quan tâm chính của nó trong đời 
sống hằng ngày của chúng ta không phải là để kiểm soát xem các cảm 
quan có truyền đạt tin tức đáng tin cậy nhất hay không, nó cũng không 
để phán quyết những phát hiện mâu thuẫn, nhưng nó trông coi những 
tác nhân này có làm việc hòa điệu với nhau hay không mà thôi. Nhưng 
ở đây một câu hỏi nghiêm trọng khởi lên: Cái thái độ thực dụng của 
tâm thức con người có tất yếu xác đáng không, và cái tiến trình bổ 
sung và hòa giải này, có lẽ đi đến kết quả là hủy hoại chân lý hay 
không? Nếu "đúng là đúng" và "sai là sai", như lý trí chúng ta nói cho 
chúng ta biết, và "đúng" không thể nào có thể đồng thời là "sai", chúng 
ta phải chấp nhận cái nào, bức tường "nh" của đôi mắt hay bức tường 
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"động" của tâm thức? Theo quan điểm của đôi mắt, bức tường "tĩnh" là 
đúng, theo quan điểm của tâm thức thì bức tường "động" là đúng, 
nhưng theo quan điểm từ lổ mũi thì cả hai đều sai. Không thể nào định 
nghĩa đúng và sai mà không có một mẫu mực tuyệt đối. Trên căn bản 
chúng chỉ có ý nghĩa khi một mẫu mực nào đó được thiết lập. Không 
có một tiêu chuẩn như vậy, thì cả đúng và sai đều trở nên vô nghĩa. Vì 
thế mà các triết gia và tư tưởng gia trong mọi thời đại vẫn cố tìm kiếm 
một mẫu mực tuyệt đối và cứu cánh. Có người tranh cãi rằng đó là lý 
trí; người khác thì cho rằng đó là Thượng đế, hoặc ý chí của ngài mới 
có thể được xem như tuyệt đối. Giải quyết cuối cùng cho vấn để này 
hầu như không thể nào có được. Sư tìm kiếm và những lập luận vẫn 
tiếp tục cho đến vô cùng tận. Trong khi chúng ta chưa có thể đưa ra kết 
luận tối hậu nào, triết lý Hoa Nghiêm của Phật giáo Đại Thừa đề nghị 
cho chúng ta một giải pháp. triết lý này chủ trương rằng nếu bất cứ 
một tiêu chuẩn nào từ bản chất vốn duy nhất và "cố định", tiêu chuẩn 
đó không bao giờ được xem là tuyệt đối hoặc tối hậu, vì nếu tuyệt đối, 
nó phải "dung nhiếp tất cả", một tiêu chuẩn của toàn thể, và vì thế 
không phải là một tiêu chuẩn bình thường được thiết lập một các võ 
đoán để đong đo một cái này với một cái khác. Một tiêu chuẩn như 
vậy thì chỉ là võ đoán và "cố định chết cứng"; chính cái bản tính của 
nó cách biệt nó với cái toàn thể năng động của Pháp giới. Tiêu chuẩn 
tuyệt đối dung nhiếp, thấm nhập và bao trùm tất cả. Nó không phải là 
một tiêu chuẩn, nhưng, đúng ra, nó là một cảnh giới tuyệt diệu, một 
trạng thái tương nhập viên mãn của tất cả các Pháp, cảnh địa kỳ diệu 
bất khả tư nghì của Phật quả. Hình như chúng ta có một bản năng thúc 
dục tìm kiến Chân Lý, nhưng lại có phần thiếu khả năng tìm kiếm nó. 
Sự khó xử trong việc thiết lập một tiêu chuẩn tuyệt đối chỉ là một 
trong những khó khăn làm bối rối nhân loại ngay từ buổi đầu của nền 
văn minh. Sự tìm kiến chân lý của nhân loai vẫn còn là một ám ảnh 
không bao giờ chấm dứt. Các tư tưởng gia Phật giáo qui kết tình trạng 
khó khăn này cho cái phương thức tư tưởng điên đảo của nhân loại mà 
theo họ nếu không chuyển hóa phẩm chất của nó, hẳn sẽ mãi mãi lôi 
kéo con người xuống vũng lầy của sự đeo đuổi vô ích. Một vực thẳm 
khác mà tâm thức nhân loại không thể nối kết được những chia cách 
giữa những cảnh giới của "liễu tri gián tiếp" và "chứng tri trực tiếp". 
Chúng ta có thể hiểu cơ cấu nguyên tử của một vật, nhưng chúng ta 
không thể thấy hay thể nghiệm nó một cách trực tiếp được. Tâm thức 
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chỉ có thể cho chúng ta kích thước gián tiếp của sự vật; chúng không 
thể đặt chúng ta tiếp xúc trực tiếp với sự vật ấy được. Chúng ta có thể 
mang ơn cái ý tưởng vĩ đại về "tất cả trong một, và một trong tất cả"; 
nhưng cái mà chúng ta thật sự thấy quanh mình vẫn chỉ là "tất cả trong 
tất cả, và một trong một". Với chuyên cần công phu và suy tưởng sâu 
xa chúng ta có thể hiểu được chân lý thâm sâu của Tánh Không, tánh 
không của vạn hữu như kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa đã dạy; nhưng tất 
cả những gì chúng ta thấy và thể nghiệm trong đời sống hằng ngày thì 
ở trong cảnh giới hiện hữu và sinh tổn của cõi Ta bà. Tất cả những tình 
trạng khó xử này đều do cái mà Phật giáo gọi là "điên đảo tưởng của 
nhân loại". 

Hơn thế nữa, có bốn lối suy nghĩ điên đảo khiến cho chúng sanh 
xoay vần trong sanh tử. Trong bốn điên đảo nầy, mỗi điên đảo đều có 
thể được cảm thọ theo ba cách. 7h nhất là vô thường mà cho là 
thường; trong khi thường thì lại cho là vô thường. Trước hết chúng ta bị 
đánh lừa bởi những bộ mặt tạm bợ bên ngoài của sự vật. Chúng không 
lộ vẻ là đang thay đổi, chứng tỏ ổn định trước các giác quan hay các 
căn sỉ muội của chúng ta. Chúng ta không cảm nhận những quá trình 
trong biến dịch sinh động mà chỉ cảm nhận những thực thể đang tiếp 
tục tồn tại như chúng ta tưởng. Sự tương tự, vì lẽ nó cho thấy một chuỗi 
biến dịch theo một hướng cho sẵn, nên thường bị nhận lầm là sự giống 
y. Nếu sự hiểu biết sai lạc nầy bén rễ vững chắc trong tâm ta, thì mọi 
sự chấp thủ và ham muốn sự vật và con người sẽ được hình thành và 
chúng sẽ được mang theo nhiều phiển muộn, vì nhìn sự vật và con 
người theo cách nầy thì chính là nhìn chúng qua một tấm gương méo 
mó. Đấy không phải là nhìn chúng một cách dúng đắn, đấy là nhìn 
chúng một cách điên đảo mà xem như là thường hằng vậy. 7hứ nhì là 
khổ mà cho là lạc; lạc thì lại cho là khổ. Khổ đau xuất hiện một cách 
điên đảo thành ra lạc thú. Như vậy con người phung phí nhiều đời sống 
quý báu của họ vào “lạc thú” này hay “lạc thú” khác vì họ không bao 
giờ thỏa mãn được những øì họ khao khát nên họ bị đẩy đưa từ sự việc 
này sang sự việc khác. “Lạc thú” có thể sản sinh ra những cảm thọ 
thoải mái nhất thời của hạnh phúc trần tục, nhưng chúng luôn luôn 
được nối tiếp bằng chán nẩn, hối tiếc, mong cầu một cảm xúc khác 
nữa, biểu thị sự vắng bóng của một thỏa mãn thật sự. Những ai thích 
thú trong tham, sân, si hiển nhiên là những kẻ đang nỗ lực một cách 
điên đảo để hưởng thọ những gì không thể hưởng thọ. Khổ đau đi liền 
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với bất cứ trạng thái nào có tham, sân, si nhập vào. Không thể mong 
có được sự thỏa mãn khi có sự vận hành của ba căn bản bất thiện ấy, 
vì ba căn bản nầy luôn vận hành quanh những øì vốn tự bản chất đã là 
khổ đau. 7h⁄ bà là vô ngã mà cho là ngã; hữu ngã mà cho là vô ngã. 
Theo Phật giáo, chúng sanh kể cả con người, có là do nhân duyên hòa 
hợp, một sự hòa hợp của năm uẩn (sắc, thọ, tưởng, hành, thức). Khi 
năm uẩn tập hợp thì gọi là sống, khi năm uẩn tan rã thì gọi là chết. 
Điều nây Đức Phật gọi là “vô ngã.” 7 z là bất tịnh mà cho là tịnh; 
tình mà cho là bất tịnh. Thân thể nhơ nhớp, nói về thân phàm phu, ô uế 
không trong sạch, do nhiễm các mối tham dục, sân hận, và ngu si. Tâm 
tạp loạn, xấu ác, tính toán của chúng sanh. 


Getting Nid oƒ Inversions 


“Inversion” means upside down, perversion, Inverted; contrary to 
reality; to believe things as they seem to be, e.g. the impermanent to 
be permanent; the apparent ego to be real. The noun “Viparyasa” 1s 
used of the “overthrowing” of a wagon. The translatlon by “perverted 
ViIews”, “ˆwrong notIlon”, “error”, “what can upsef, or “upside-down 
Views”. In any case, the noun “Viparyasa” means mistakes, reversals of 
the truth, and, in consequence, overthrowers of inward calm. The 
scriptures Identify the noun “Viparyasa” with “unwise attention", the 
root of all unwholesome dharmas, and with ignorance, delusion, and 
false appearance. Getfing rid of Inversions means having no 1nversIons 
in dally life and cultivation. According to Buddhism, as long as our 
thoughts are perverted by perverted views, we wilÏ never transcend this 
world of birth and death. On the contrary, understanding of the real 
wisdom 1s unperverted, for real wisdom has for 1s object the 
“unperverted own-being of dharma'. Devout Buddhists must try to 
cultivate to attain an “unperverted understanding” for the “unperverted 
understandingˆ also means “right understanding” of the Truth. 

Inversions have many different kinds. The ƒfirsf fype ¡s “Upside 
down or inverted views”: Seeing things as they seem not as they are, 
e.g. the Impermanent as permanent, misery as Joy, non-ego as ego, and 
Impurity as purlty. The second type is “Heretics believe in pleasure”: 
Thịs 1s one of the eight upside-down views which belongs to the four 
upside-down views for ordinary people. 7h third type ¡is “Heretics 
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believe in personalify”: Thịs 1s one of the eight upside-down views 
which belongs to the four upside-down views for ordinary people. 7h 
ƒourh type is “Herelics belHeve in permanence”: Upside down, 
perversion, Inverted”; contrary to reality; to believe things as they 
seem to be, e.g. the Impermanent to be permanent; the apparent eøo to 
be real. This 1s one of the eight upside-down views which belongs to 
the four upside-down views for ordinary people. 7h fjfth type ¡is 
“Mistaking the impermanent ƒor the permanent” (Buddhist doctrine 
emphasizes that all is impermanenf): This 1S one of the four ways of 
upside-down thinking that cause one to resolve in the birth and death. 
The sixth type is “Permanenf Sel]ƒ”: Regarding the state of profound 
stillness 1s the ultimate spiritual self. Contemplates the wonderfully 
bright mind pervading the ten directions, he concludes that this state of 
profound stillness 1s the ultimate spiritual self. Then the practitioner 
speculates, “My spiritual self, which 1s settled, bright, and unmoving, 
pervades the ten directions. All living beings are within my mind, and 
there they are born and die by themselves. Therefore, my mind 1s 
permanent, while those who undergo birth and death there are truly 
Impermanent." Regarding that indestructible nature as his permanent 
Intrinsic nature. This person closely examines his own mind and finds 1t 
to be subtle and mysterious, like fine motes of dust swirling In the ten 
directions, unchanging In nature. And yet 1t can cause his body to be 
born and then to die. He regards that Iindestructible nature as his 
permanert intrinsic nature, and that which undergoes birth and death 
and flows forth from him as impermanent. 7e seventh fype is “Heretics 
believe in purify: Thịs 1S one of the eipht upside-down views which 
belongs to the four upside-down views for ordinary people. The eighf 
type is “Upside-down thinking: Four ways of upside-down thinking 
(four viparvaya, or four Inverted, upside-down, or false beliefs) that 
cause one to resolve In the birth and death. The minth type is “lnverted 
and delusive ideas”: Upside down and delusive I1deas, one of the four 
Inverted or upside-down 1deas, the 1llusion that the ego 1s real. The 
1llusion that the ego has real existence. The fenth fype ¡is “Heretics 
believe that Niữvana is not a place öƒ bliss: According to Buddhism, 
Nirvana Is a permanent place of bliss; however, heretics believe that 
everywhere ¡including nirvana as no pleasure, but suffering. The 
eleventh type ¡is “Heretics beleve that Nữvanad ¡s not a real Buddha- 
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nafu„re: According to Buddhism, Nirvana 1s a real Buddha-nature; 
however, heretics believe that there 1s no such Buddha-nature. 7e 
twelfth type ¡is “Heretics beHeve that Nirvana iS ImĐ€Tmdnence: 
According to Buddhism, Nirvana 1s permanent and eternal; however, 
heretics believe that everything Iincluding nirvana as impermanent. 7 
thirteenth type is “Heretics believe that Nirvana ¡s no† pure: According 
to Buddhism, Nirvana 1s pure; however, heretics beleve that 
everything 1s Impure. There are also seven Inversions: wrong views on 
permanence, wrong views on worldly happiness and unhappiness, 
WTOnE VIeWsS On eØ0, WrOnØ VIeWs On purity and Impurity, Wrong VIeWS 
On Impermanence, wWrong views 0n non-egøoism, Wrong views on 
emptiness. According to the Yogacara Sastra, there are seven 
Inverslons: evil thoughts or wrong views on (upside down) perception, 
false views or wrong views or Illusory or misleading views. To see 
things upside down, deluded or upside down mind, or mínd following 
the external envionments, wrong views on permanence and 
Impermanence, wrong views on worldly happiness and unhappiness, 
WrOng views on eøo and non-eøo, Wrong views 0n pur1fy and ImpurIty. 
There are also False Views Based on Living Beings` Individual 
Karma: False views associated with the Individual karma of beings. 
False views associated with the Iindividual karma of beings means 
individual karma refers to one”s own karma, which differs from the 
karma of others. This 1s also called “individually held false views.” 
One”s own karma 1s special and different from that of everyone else. In 
the Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about two kinds of 
upside-down discriminating false views. The first one 1s false view 
based on living beings” individual karma and the other one 1s false 
view based on living beings” collective karma. What 1s meant by false 
views based on Iindividual karma? Anandal It is like a man in the world 
who has red cataracts on his eyes so that at night he alone sees around 
the lamp a circular reflection composed of layers of five colors. What 
do you think? Is the circle of light that appears around the lamp at night 
the lampˆs color, or 1s It the seeing”s colors? Ananda! Tf it is the lamp”s 
colors, why 1s it that someone without the disease does not see the 
same thing, and only the one who 1s diseased sees the circular 
reflection? If It 1s the seeing”s colors, then the seeing has already 
become colored; what, then, 1s the circular reflection the diseased man 
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sees to be called? Moreover, Ananda, I1f the circular reflection 1s In 
1fself a thing apart from the lamp, then It would be seen around the 
folding screen, the curtain, the table, and the mats. If it has nothing to 
do with the seeing, 1t should not be seen by the eyes. Why 1s It that the 
man with cataracts sees the circular reflections with his eyes? 
Therefore, you should know that: “In fact the colors come from the 
lamp, and the diseased seeing bring about the reflection. Both the 
circular reflection and the faulty seeing are the result of the cataract. 
But that which sees the diseased film 1s not sick. Thus you should not 
say that 1t 1s the lamp or the seeing or that 1t 1s neither the lamp nor the 
seeing. It is like a second moon often seen when one presses on oneˆ”s 
eye while looking up Into the sky. It 1s neither substantial nor a 
reflection because it 1s an i1llusory vision caused by the pressure 
exerted on one”s eye. Hence, a wise person should not say that the 
second moon 1s a form or not a form. Nor 1s It correct to say that the 
1llusory second moon 1s apart from the seeing or not apart from the 
seeing. It 1s the same with the 1llusion created by the diseased eyes. 
You cannot say It 1s from the lamp or from the seeing: even less can 1t 
be said not to be from the lamp or the seeing” 

There are #aise Views oƒ the Collecting Share: Commonly held 
false views of beings. Commonly held false views of beings means that 
1t 1s shared by most other people; it 1s also called “Collective Karma.” 
An example 1s natural disasters and man-made calamitiles, in which 
hundreds of thousands, or even millions of people die together. That 1s 
collective karma arIsing from commonly held false views; 1t 1s shared 
karma resulting from those kinds of false thoughts. In the Surangama 
Sutra, the Buddha reminded Ananda about two kinds of upside-down 
discriminating false views. The first one 1s false view based on living 
beings'" Iindividual karma and the other one 1s false view based on 
living beings” collective karma. What 1s meant by the false view of the 
collective share? Ananda! In Jambudvipa, besides the waters of the 
great seas, there Is level land that forms some three thousand 
continents. East and West, throughout the entire expanse of the great 
continent. There are twenty-three hundred large counfries. In other, 
small or perhaps one or two, or perhaps thirty, forty, or fifty. Ananda!l 
Suppose that among them there 1s one small continent where there are 
only two countries. The people of Just one of the countries together 
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experience evil conditions. On that small continent, all the people of 
that country see all kinds of inauspicious things: perhaps they see two 
suns, perhaps they see two moons with circles, or a dark haze, or 
girdle-ornaments around them; or comets, shooting stars, “ears” on the 
sun or moon, eainbows, secondary rainbows, and various other evil 
signs. Only the people 1n that country see them. The living beings In 
the other country from the first do not see or hear anything unusual. 
Anandal In the case of the living being”s false view of Individual 
karma by which he sees the appearance of a circular reflection around 
the lamp, the appearance seems to be a state, but In the end, what 1s 
seen comes Into being because of the cataracts on the eyes. The 
Cafaracts are the results of the weariness of the seeing rather than the 
products of form. However, the essence of seeing which perceives the 
cafaracts 1s free from all diseases and defects. Ananda! I will now go 
back and forth comparing these two matters for you, to make both of 
them clear: “For example, you now use your eyes to look at the 
mountains, the rivers, the countries, and all the living beings: and they 
are all brought about by the disease of your seeing contracted since 
time without beginning. Seeing and the conditions of seeing seem to 
manifest what 1s before you. Originally my enlightenment 1s brighit. 
The seeing and conditions arise from the cataracts. Realize that the 
seeing arIse from the cafaracts: the enlightened condition of the 
basically enlightened bright mind has no cataracts. That which 1s aware 
of the faulty awareness Is not diseased. It Is the true perception of 
seeing. How can you continue to speak of feeling, hearing, knowing, 
and seeing? Therefore, you now see me and yourself and the world 
and all the ten kinds of living beings because of a disease In the seeing. 
What 1s aware of the disease 1s not diseased. The true essential seeing 
by nature has no disease. Therefore, it 1s not called seeing. Anandal 
Let us compare the false views of those living beings” collective share 
with the false views of the Indicidual karma of one person. The 
individual man with the diseased eyes 1s the same as the people of that 
country. He sees circular reflections erroneously brought about by a 
disease of the seeing. The beings with a collective share see 
1nauspIcious things. In the midst of their karma of identical views arIse 
pestilence and evils. Both are produced from a beginningless falsity in 
the seeing. It 1s the same In the three thousand continents of 
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Jambudvipa, throughout the four great seas and In the Saha World and 
throughout the ten directions. All countries that have outflows and all 
living beings are the enlightened bripht wonderful mind without 
outflows. Because of the false, diseased conditions that are seen, 
heard, felt, and known, they mix and unte 1n false birth, mix and unite 
1n false death. If you cane leave far behind all condiions which mix 
and unite and those which do not mix and unite, then you can also 
extInguish and cast out the causes of birth and death, and obtain perfect 
Bodhi, the nature which 1s neither produced nor extinguished. It is the 
pure clear basic mind, the everlasting fundamerntal enlightenment.” 
According to the Surangama Sutra, book Seven, the Buddha 
reminded Ananda about the two conditions for being upside down as 
follows: “Ananda! You now wish to cultivate true samadhi and arrIve 
directly at the Thus Come One" Parinirvana, first, you should recognIze 
the two upside-down causes of living beings and the world. If this 
upside-down state 1s not produced, then there 1s the Thus Come One”s 
true samadhI.” Fïrst, the Upside-Down State oƒ Living Beings: What 1s 
meant by the upside-down state of living beings? The Buddha 
reminded: “Ananda! The reason that the nature of the mind 1s bright 1s 
that the nature itself 1s the perfecion of brightness. By adding 
brightness, another nature arises, and rom that false nature, views are 
produced, so that from absolute nothingness comes ultimate exIstence. 
All that exists comes from this; every cause 1n fact has no cause. 
SubJective reliance on obJective appearances 1s basically groundless. 
Thus, upon what 1s fundamentally unreliable, one set up the world and 
living beings. Confusion about one*s basic, perfect understanding 
results in the arising of falseness. The nature of falseness 1s devoid of 
substance; If 1s not something which can be relied upon. One may wish 
fo return to the truth, but that wish for truth 1s already a falseness. The 
real nature of true suchness 1s not a truth that one can seek fo return to. 
By dong so one misses the mark. What basically 1s not produced, what 
basically does not dwell, what basically 1s not the mind, and what 
basically are not dharmas arise through Interaction. As they arise more 
and more sfrongly, they form the propensity to create karma. Similar 
karma sets up a mutual stimulus. Because of the karma thus generated, 
there 1s mutual production and mutual extinction. That 1s the reason for 
the upside-down state of living beings. Anandal Second, the Upside- 
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Down Stafe oƒ the World: What 1s meant by the upside-down sfate of 
the world? All that exists comes from this; the world 1s set up because 
of the false arising of secflons and shares. Every cause In fact has no 
cause; everything that 1s dependent has nothing on which 1t 1s 
dependernt, and so 1t shifts and slides and 1s unreliable. Because of this, 
the world of the three perlods of time and four directlons comes 1nto 
being. Their union and Interaction bring about changes which result in 
the twelve categorles of living beings. That 1s why, in this world, 
movement brings about sounds, sounds bring about forms, forms bring 
about smells, smells bring about contact, contact brings about tastes, 
and tastes bring about awareness of dharmas. The random false 
thinking resulting from these six creates karma, and this continuous 
revolving becomes the cause of twelve different categories. And so, In 
the world, sounds, smells, tastes, contact, and the like, are each 
transformed throughout the twelve categorles to make one complete 
cycle. The appearance of being upside down 1s based on this 
continuous process. Therefore, 1n the world, there are those born from 
eggs, those born from womnb, those born from moisture, those born by 
transformation, those with form, those without form, those with 
thought, those without thought, those not totally endowed with form, 
those not totally lacking form, those not totally endowed with thought, 
and those not totally lacking thought. Ananda! Each of these categories 
Of beings 1s replete with all twelve kinds of upside-down stafes, Jusf as 
pressing on one”s eye produces a varlety of flower-like Images. With 
the inversion of wonderful perfection, the truly pure, bright mind 
becomes glutted with false and random thoughts. 

There are also three subversions or subverters which make beings 
to apprehend obJects that are Impermanent, painful, not self, and foul, 
as permanert, pleasant, self, and beautiful: evil thoughts, false views, 
and a deluded mind. Besides, there are four upside-down views for 
ordinary people. #ïrsí, considering what 1s really Impermanent to be 
permanent. Secønd, considering what 1s really suffering to be joy. 
Thirđ, considering what 1s not a self to be a self. Fowurífh, considering 
what 1s Impure to be pure. In the Surangama Sutra, book nine, In the 
part of the ten states of the formation skandha, the Buddha reminded 
Ananda about the four upside-down theorles as follows: “Anandal 
Further, In his practice of samadhi, the good personˆs mind 1s firm, 
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unmoving, and proper and can no longer be disturbed by demons. He 
can thorougphly Investigate the ortgin of all categories of beings and 
contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant fluctuation. 
But I1f he begins to speculate about self and others, he could fall into 
error with theorles of partial Iimpermanence and partial permanence 
based on four distorted views.” #¡rsí, as this person contemplates the 
wonderfully bright mind pervading the ten directions, he concludes that 
this state of profound stillness 1s the ultimate spiritual self. Then he 
speculates, “My spiritual self, which 1s settled, bright, and unmoving, 
pervades the ten directions. All living beings are within my mind, and 
there they are born and die by themselves. Therefore, my mind 1s 
permanent, while those who undergo birth and death there are truly 
Impermanent." Secøond, 1nstead of contemplating his own mind, this 
person contemplates In the ten directions worlds as many as the 
Ganges” sands. He regards as ultimately Impermanent those worlds 
that are in eons of decay, and as ultimately permanent those that are 
not In eons of decay. 7rđ, this person closely examines his own mind 
and finds it to be subtle and mysterious, like fine motes of dust swirling 
in the ten directions, unchanging in nature. And yet 1t can cause his 
body to be born and then to die. He regards that indestructible nature as 
his permanent intrinsic nature, and that which undergoes bírth and 
death and flows forth from him as Iimpermanent. Fouríh, knowing that 
the skandha of thinking has ended and seeing the flowing of the 
skandha of formations, this person speculates that the continuous flow 
of the skandha of formations 1s permanent, and that the skandhas of 
form, feeling, and thinking whích have already ended are 
Impermanent. Because of these speculatlons of impermanence and 
permanence, he will fall Into externalism and become confused about 
the Bodhi nature. Delusive thinking 1s another human way of thinking. 
Suppose we are looking at the wall in our room; our eyes tell us that It 
1s an upright, smooth surface standing stably and silently before us. We 
walk one step forward to touch ït, and find that 1t 1s something firm, 
cold, and solid. Then we remember what chemistry and physics have to 
say about a wall. They assert that 1t 1s composed of varIous compounds 
and elements containing Iinnumerable atoms, electrons, protons, etc., all 
consfantly moving at incredible speeds In their innumerable orbits. So 
our senses and our minds tell us radically different stories about the 
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same thing. To which should we listen? We human beings are 
perpetually bombarded by discordant Informatlon conveyed by our 
diferent “sense-agents"; but fortunatly we have a good 
"compromiser" or "arbitrator”, the mind, which synthes1zes, inteprates 
and smooths out the conflicts between 1s agents, which are consfantly 
reporting to "headquarters" from their varlous outposts. Although our 
conscIous mind 1s a remarkable agent In Itself, practical, Intellipent, 
and Imaginative, 1s main concern In our everyday lives 1s not to check 
on whether the senses have conveyed the most reliable Information, 
nor fo øIve a verdict on their discordant findings, but rather to see that 
these agents work harmomiously together. But here a serious question 
arises: Is the pragmatic approach taken by the human mind necessarlly 
sound, and does not this integrating and ”compromising” process result, 
perhaps, in a mutilation of the truth? If "right 1s ripht” and "wrong 1s 
wWrong”, as our reason tells us, and "right” cannot possibly be ”wrong” 
at the same time, whose findings should we accept, the static wall of 
the eye or the "dynamic wall” of the mind? From the viewpoint of the 
eyes, the static wall 1s right; from that of the mind, the "dynamic wall”; 
but from that of the nose, both are wrong. It 1s impossible to define 
right and wrong without an absolute standard. Fundamentally they are 
meaningful only when a certain standard or crierion has been 
established. Without such a standard, right and wrong both become 
meaningless. An absolute and final standard has thus been sought by 
philosophers and thinkers throughout all ages. Some argue that 1t 1s 
reason; others, that only God, or His WilI, can be regarded as absolute, 
and so on. The final setlement of this problem seems well-nigh 
1mpossiIble. The search and the arguments go on ad infinitum. While no 
final conclusion can be drawn, the Hua Yen philosophy of Mahayana 
Buddhism suggests one solution. It holds that If any standard 1s by 
nature exclusive and "fixed”, it can never be considered as "absolute” 
or final, for 1f absolute, 1t must be “all-inclusive”, a standard of totality, 
and so not an ordinary standard arbitrarily established to measure one 
thing against another. Such a standard cannot be otherwise than 
arbitrary and "deadly fixed”; 1s very nature sets 1t apart from the 
dynamic totality of Dharmadhatu. The absolute standard should 
1nclude, permeate, and embrace all. It 1s not a standard as such, but 1s, 
rather, a realm of wonder, a state of the perfect Interpenetration of all 
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Dharmas, the Indescribable and Iinexplicable marvel of Buddhahood. 
We seem to have an Insfinctive urge to seek the Truth, but somehow 
lack the capaciIty to find it. The dilemma oŸ trying to set up an absolute 
standard 1s merely one of the many puzzles that have harassed 
mankind since the dawn of civilizaton. Mans search for Truth has 
been a never-ending obsession. Buddhist thinkers atftribute this 
predicamernt to the delusive way of human thinking which, they say, 1Ý 
not qualitatively transformed, wIll drag man down for ever into the 
morass of futile pursuit. Another gulf that the human mind cannot 
bridge separates the realms of "Indirect understanding” and “direct 
realization". We can understand the atomic structure of a thing, but we 
cannot see or experience it directly. Our minds can only gIve us the 
indirect measure of a thing; they cannot put us in direct contact with 1t. 
We can appreciate the grand idea of "all in one, and one In all"; but 
what we actually see around us Is still the "all in all, and one in one”. 
With hard work and deep thinking we may come to understand the 
profound truth of Emptiness (Sunyata), the void nature of being as 
taught by the PraJnaparamita; but all that we see and experlence 1n our 
daily lives 1s within the samsaric realm of existence and subsistence. 
All these predicaments are caused by what Buddhists call "the delusive 
way of human thinking." 

Furthermore, there are four Inversions (the four viparvaya or four 
Inverted, upside-down, or false beliefs). Four ways of upside-down 
thinking that cause one to resolve in the bírth and death. Ƒirst, 
mistaking the Impermanent for the permanent (Buddhist doctrine 
emphasizes that all 1s impermanent. Only Nirvana 1s permanent). We 
are deceived by the momentary exterlor appearance of things. They do 
not appear to be changing; they appear to our delusion-dulled sense as 
static. We do not perceive processes 1n dynamic change but only as we 
think, entitles which go on existing. Similarity, due to a line of change 
in a gIven direction, 1s often mistaken for sameness. lf this 
misapprehension 1s firmly rooted In our mind, all sorts of attachments 
and cravings for things and people, Including attachment to oneself will 
be formed and these bring them much sorrow, for to regard things and 
people In this way 1s to regard them as through a distorting glass. Ít 1s 
not seeing them correctly, It 1s seeing them Invertedly as though 
permanent. Second, mistaking what 1s not bliss for bliss (Buddhist 
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doctrinne emphasizes that all 1s suffering. Only Nirvana 1s Joy). The 
unsatisfactory Invertedly appears to be pleasant. Thus people fritter 
away much of their precious lives on this or that “pleasure” and as they 
never actually get the satisfaction they crave for, so they are driven on 
†rom one thing to another. “Pleasures” may produce temporary feelings 
Of ease, of worldly happiness, but they are always linked to succeeding 
disappointment, regret, longing for some other emotion Indicating an 
absence of real satisfaction. Those who actually reJoice In Greed, 
Aversion or Delusion are of course, Invertedly trying to enJjoy what 1s 
not enjoyable. Dukkha 1s linked to any mental state into which the 
above Three roots enter. Nothing really satisfactory can be expected 
where they operate as they certainly do in turning round what 1s by 
nature unsatisfactory and making 1t appear the opposite. 77#rd, 
mistaking what 1s not self for self (Buddhist doctrine emphasIzes that 
all 1s non-self or without a soul). Sentlent beings including human 
beings come Into being under the law of conditioning, by the union of 
five agsgregates or skandhas (material form, feeling, perception, mental 
formation or dispositions, and consciousness). When these agsregates 
are combined together, they sustain life; 1f they disintegrate, the body 
wIll die. Thịis the Buddha called “Impersonal.” Fourfh, mistaking what 
1S Impure for pure ((all 1s Iimpure. Only Nirvana 1s pure all 1s Impure. 
Only Nirvana 1s pure). The sinful body, that of ordinary people, caused 
by lust, hatred, and Ignorance. The chaotic, evil, calculating, viclous 
mind of sentient beings. 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Hành Giả Tu Phật Tu Tập Thiền Để 
Thấy Được Mặt Mũi Của Thực Tại 


Thực tại là tỉnh túy hay bản thể của điều gì hay trạng thái thực. 
Theo triết học Trung Quán, thực tại là bất nhị. Nếu giải lý một cách 
thích đáng thì bản chất hữu hạn của các thực thể biểu lộ vô hạn định 
không những như là cơ sở của chúng mà còn là Thực Tại Tối Hậu của 
chính những thực thể hữu hạn. Thật ra, vật bị nhân duyên hạn định và 
vật phi nhân duyên hạn định không phân biệt thành hai thứ, vì tất cả 
mọi thứ nếu được phân tích và tìm về nguồn cội đều phải đi vào pháp 
giới. Sự phân biệt ở đây, nếu có, chỉ là tương đối chứ không phải là 
tuyệt đối. Chính vì thế mà Ngài Long Thọ đã nói: “Cái được xem là 
cõi trần thế hay thế gian từ một quan điểm, thì cũng chính là cõi Niết 
Bàn khi được nhìn từ một quan điểm khác.” Theo Thiển sư Đạo 
Nguyên (Nhật), chúng ta phải có thái độ tu tập tính chuyên trong mọi 
hoàn cảnh mà ta gặp. Nếu ta rơi vào địa ngục, ta cứ đi qua địa ngục; 
đây là thái độ quan trọng cần phải có trong cuộc sống hằng ngày. Khi 
ta gặp bất hạnh ta cứ vượt qua nó một cách thành thực. Cứ ngồi trong 
thực tại của cuộc sống, nhìn thiên đàng địa ngục, khổ vui, sống chết 
với con mắt giống nhau. 

Tu tập thiển quán giúp cho tâm của chúng ta không còn quá bận 
bịu với ngoại vật, và khiến cho chúng ta tận hưởng sự thanh tịnh thật 
sự từ bên trong, và từ đó chúng ta có thể hiểu được luật chi phối vạn 
hữu. Trong Phật giáo, chữ “Pháp' có nghĩa là luật hay con đường của 
vạn hữu, hay sự biến chuyển của mọi hiện tượng. Pháp cũng có nghĩa 
là những yếu tố vật lý và tâm lý tạo nên con người; mọi yếu tố trong 
tâm như ý nghĩ, cái nhìn, tình cảm, tâm thức; và những yếu tố tạo nên 
vật chất, vân vân. Người tu tập thiền định trong Phật giáo chỉ có nhiệm 
vụ là tìm hiểu những pháp vừa nói trên trong thân và tâm của mình, ý 
thức được từng yếu tố, cũng như hiểu được luật biến chuyển và sự liên 
hệ của chúng. Người tu tập chân thuần là phải kinh nghiệm được thể 
chân thật của những thứ nầy từng giây từng phút. Thiển không phải chỉ 
là trầm tư mặc tưởng. Ngộ không cốt tạo ra một điều kiện nào đó theo 
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chủ tâm đã định trước bằng cách tập trung tư tưởng mạnh vào đó. Trái 
lại, Thiển là sự nhận chân một năng lực tâm linh mới có thể phán đoán 
sự vật trên một quan điểm mới. Pháp tu Thiển với mục đích là đứt 
khoát lật đổ ngôi nhà giả tạo mà mình đang có để dựng lên cái khác 
trên một nền móng hoàn toàn mới. Cơ cấu cũ gọi là vô minh, và ngôi 
nhà mới gọi là giác ngộ. Do đó trong Thiển không hề có việc trầm tư 
về những câu nói tượng trưng hoặc siêu hình nào thuộc về sản phẩm 
của ý thức hay cơ trí. 

Thiên là làm cho tất cả dục vọng tiêu trừ, từ đó tâm có thể quay về 
tâm bản lai. Tâm bản lai là trước khi suy nghĩ. Đang khởi sanh suy 
nghĩ, liền có đối nghịch. Trước suy nghĩ không có đối nghịch. Đây mới 
đích thực là tuyệt đối, không có ngôn ngữ hay văn tự. Nếu chúng ta mở 
miệng ra, lập tức chúng ta sai liền. Vì vậy, trước khi suy nghĩ là tâm 
sáng suốt. Tâm sáng suốt không trong không ngoài. Đức Phật dạy 
trong kinh Kim Cang: “Tất cả sự vật trên đời đều hư dối không thật. 
Nếu thấy tất cả tướng chẳng phải tướng, liền thấy Như Lai.” Vậy nếu 
chúng ta chấp vào hình tướng của bất cứ thứ gì, tức là chúng ta không 
thể nào thấu rõ chân lý. Nhưng tâm bản lai là tâm gì? Theo Phật giáo, 
tâm bản lai là tâm “không”, là tâm bị dính chặt và không thể bị lay 
chuyển. Nó giống như cố gắng xuyên thủng một bức tường thép hoặc 
cố leo lên một ngọn núi bạc. Tất cả mọi vọng tường đều bị đoạn diệt. 
Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn, “tất cả mọi sự thành hình đều vô thường; 
là pháp sanh diệt. Khi sanh diệt không còn, thì tịch diệt là vui.” Có 
nghĩa là khi không có sự sanh diệt trong tâm chúng ta, thì cái tâm đó là 
vui sướng hạnh phúc. Đây là cái tâm không suy tưởng. 

Lục Tổ Huệ Năng nói: “Bổn lai vô nhất vật.” Khi sanh và diệt cả 
hai đều dứt bặt rồi, thì cảnh giới tĩnh lặng nầy là chân hạnh phúc. 
Nhưng kỳ thật, không có sự nh lặng và không có chân hạnh phúc. 
Nếu chúng ta thấy tất cả hình tướng chẳng phải hình tướng, tức thấy 
thể tánh mọi hiện tượng sự vật. Nhưng kỳ thật, không có thể tánh và 
hiện tượng sự vật. Sắc tức là không, không tức là sắc. Nhưng kỳ thật, 
không sắc không không. Chúng ta có thể thấy được màu sắc không? 
Chúng ta có thể nghe âm thanh không? Chúng ta có thể xúc chạm 
không? Đây là sắc hay đây là không? Nếu chúng ta chỉ ói một chữ là 
đã sai. Và nếu chúng ta không nói gì cả chúng ta cũng sai luôn. Vậy 
thì chúng ta phải làm sao? Sanh diệt, buông nó xuống! Vô thường, 
buông nó xuống! Sắc không, buông nó xuống! Thế là đủ lắm cho một 
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đời hành thiển! Xuân đến tuyết tan, sanh diệt chỉ là như thế. Gió đông 
thổi, kéo mây mưa ở hướng tây; vô thường và thường chỉ là như thế. 
Khi chúng ta bật đèn lên, cả phòng trở nên sáng sủa. Toàn bộ chân lý 
là như thế. Sắc là sắc, không là không. 

Theo Thiền sư Thích Nhất Hạnh trong quyển “Trái Tim Mặt Trời,” 
mục đích của thiển quán là để thấy được mặt mũi của thực tại, thực tại 
này chính là tâm của đối tượng nhận thức của tâm. Khi chúng ta nói 
tâm và cảnh, lập tức chúng ta bị kẹt ngay vào vũ trụ về khái niệm nhị 
nguyên. Nếu chúng ta dùng chữ tâm và đối tượng của tâm, chúng ta có 
thể tránh được những thiệt hại gây nên bởi lưỡi kiếm của phân biệt nhị 
nguyên. Tác dụng của thiển quán cũng giống như lửa dưới cái nổi đang 
nấu, hay những tia nắng mặt trời đang chiếu rọi trên tuyết, hay hơi ấm 
của con gà mái đang ấp trứng. Trong cả ba trường hợp, không có nỗ 
lực phân tích hay suy diễn mà chỉ có công phu tập trung bền bỉ. Chúng 
ta chỉ có thể làm cho thực tại hiển lộ, chứ chúng ta không thể nào diễn 
tả được thực tại bằng toán học, bằng hình học, triết học hay bất cứ hình 
thức tri thức nào của chúng ta. Hành giả tu thiển phải nên luôn nhớ lời 
Đức Phật dạy trong kinh Kim Cang: “Tất cả mọi sự vật trên đời là 
không thật. Nếu thấy tất cả hình tướng không phải hình tướng, là thấy 
được thực tánh của vạn hữu.” Vì vậy nếu chúng ta chấp vào hình tướng 
của sự vật, chúng ta không thấu rõ được chân lý. Hay nói cách khác, 
chúng ta không thể nào thấy rõ được mặt mũi của thực tại. Thật vậy, 
mọi sự vật trên đời là không thật và hình tướng không phải hình tướng, 
tất cả đều từ tánh thấy biết mà ra. Nếu thấy được như vậy là chúng ta 
thấy được thực tánh của vạn hữu. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng tu tập Thiên là tu tập để đạt 
được một thực tại tối hậu; nó không liên quan gì đến bất cứ biện chứng 
pháp tinh vi hay suy nghĩ trừu tượng nào cả. Nó cầm lên tách trà đặt 
ngay trước mặt bạn, đưa ra trước mặt bạn và nói rằng: "Tôi đã cầm cái 
tách, mà cũng như không cầm nó." Thiền không bàn về những thứ xa 
xăm như Thượng đế hay linh hồn. Trong Thiền, người ta không bàn về 
cái vô hạn hay đời sống sau khi chết. Trong Thiền, khi tay cầm một cái 
tách đầy trà, người ta chỉ biết cái thực tế tối hậu ngay lúc bấy giờ là 
uống và thưởng thức cái hương vị tuyệt vời của trà, thế thôi! Đây chỉ là 
một trong những thứ bình thường nhất quanh chúng ta, nhưng nó lại 
phơi bày ra tất cả những bí mật mà chúng ta gặp phải trong đời sống. 
Ngay vào lúc đó, chúng ta chỉ cần uống cạn hết trà trong tách, và 
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không cần gì thêm nữa. Hành giả tu Thiền nên nhớ rằng Thiển chính là 
mở ra con đường để nhận ra thực tướng của chư pháp. Khi chúng ta 
nhận thức được đóa hoa nhỏ qua khe hở bức tường, cũng chính là nhận 
thức được muôn hình vạn trạng của vũ trụ. Thiển quan niệm rằng tách 
trà hay bất cứ việc gì tầm thường nhất cũng đều là chìa khóa mở ra 
cánh cửa bí hiểm của thế giới. Như vậy, chúng ta thấy được một điều 
là ngay lúc Thiển phải nắm lấy những vấn để cực kỳ nan giải hiểm 
hóc của triết học, cuộc sống của chúng ta vẫn tràn trể và thoải mái như 
thế đó! 


Buddhist Praciioners Practice Meditation 
To See the True Face 0ƒ Reality 


Reality 1s the essence or substance of anything or real state, or 
reality. According to the Madhayamaka philosophy, Reality 1s non- 
dual. The essential conditionedness of entiies, when properly 
understood, reveals the unconditioned as not only as their ground but 
also as the ultmate reality of the conditioned entities themselves. In 
fact, the conditioned and the unconditioned are not two, not separate, 
for all things mentally analyzed and tracked to their source are seen fo 
enter the Dharmadhatu or Anutpadadharma. This Is only a relative 
distinction, not an absolute division. That is why Nagarjuna says: 
“What from one point of view 1s samsara 1s from another poInt of view 
Nirvana Itself.” According to Zen Master Dogen, our attitude should be 
one diligent practice in every situation that we encounter. lf we fall 
Iinto hell, we just go through hell; this 1s the most important attitude to 
have In daily life. When we encounter unhappiness, we work through 1t 
with sincerity. Just sit in the reality of life, seeing heaven and hell, 
misery and Joy, life and death all with the same eye. 

To practice medifation helps us free our mind from the excessive 
OCcupation with outward things and let us enJoy the true rest and quIet 
that comes from within, and therefore, we can understand the law that 
governs everything. In Buddhism, “Dharmaˆ means the law, the way 
things are, or the process of all phenomena. Dharma also means 
psychic and physical elements which comprise all beings; the elements 
of minds such as thoughts, visions, emotions, consciousness; and the 
elements of matter, and so on. The responsibilifIles of a Zen practitioner 
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1s only to explore these “dharmas” within us, to be aware of each of 
them, as well as understand the law governing their process and 
relatlonship. A devout Zen practitioner should experience In every 
momeit the truth of out nature. Meditation 1s not only a state of self- 
suggestion. Enliphtenment does not consiIst In producing a certain 
premeditated condition by Intensely thinking of 1t. Meditation 1s the 
ØroWwing conscious of a new power In the mind, which enabled 1t to 
Judge things from a new point of view. The cultivation of Zen consIsts 
1n upsetting the existing artificially constructed framework once for all 
and in remodelling 1t on an entirely new basis. The older frame 1s call 
“Ignorance” and the new one “enliphtenmert.` It is eveident that no 
products of our relative consciousness or Intellipgent faculty can play 
any part in meditation. 

Meditation 1s letting go of all desires, so that the mind can return to 
1f$ Orlginal status. OrIginal mind 1s before thinking. After thinking, 
there are opposites. Before thinking, there are no opposites. Thịs 1s 
exactly the absolute, where there are no words or speech. IÝ we open 
our mouth, we are immediately wrong. So before thinking 1s clear 
mind. In clear mind there Is no inside and no outside. The Buddha 
taught In the Diamond Sutra: “All things that appear In the world are 
transient. If we view all appearances as non-apprearance, then we will 
see the true nature of everything.” So IŸ we are attached to the form of 
anything, we don't understand the truth. But, what 1s the original mind? 
According to Buddhism, orginal mind 1s the “No” mind, the mind that 1s 
stuck and cannot budge. It 1s like trying to break through a steel wall or 
trying to climb a silver mountain. All thinking 1s cut off. According to 
the Mahaparinrrvana Sutra, “all formations are Impermanent; this 1s the 
law of appearing and disappearing. When appearing and disappearing 
disappear, then this stillness 1s bliss.” This means that when there 1s no 
appearance or disappearance In our mind, that mind 1s bliss. This 1s a 
mind devoid of all thinking. 

The Sixth Patrlarch said: “Orignially there 1s nothing at all”” When 
appearing and disappearing disappear, then this stillness 1s bliss. But there 1s 
no sfillness and no bliss. If we view all appearance as nonappearance, then we 
will see true nature of all things. But there 1s no true nature and no things. 
Form 1s emptiness, emptiness 1s form. But there 1s no emptiness and no form. 
Can we see colors? Can we hear sounds? Can we touch things? Is this form or 
1S 1t emptiness? lÝ we say even one word, we are wrong. And 1ƒ we say 
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nothing, we are wrong too. So, what can we do? Appearing and disappearing, 
put 1t down! Impermanence and permanence, put it down! Form and 
emptiness, put it down! That 1s enough for our whole life of meditation! Spring 
comes and the snow melts: appearing and disappearing are Just like this. The 
east wind blows the rainclouds west: impermanence and permanence are just 
like this. When we turn on the lamp, the whole room becomes bright: all truth 
1s Just like this. Form 1s form, empftiness 1s emptiness. 

According to Zen Master Thích Nhat Hanh in The Sun My Heart, the aim 
Of this practice 1s to see the true face of reality, which 1s mind and mind- 
obJect. When we speak of mind and of the outside world, we Immediately are 
caught in a dualistic conception of the universe. If we use the words mind and 
mind-obJject, we can avoid the damage done by the sword of conceptualized 
điscrimination. The effect of meditation 1s like the fire under the pot, the sun”s 
rays on the snow, and the hen's warmth on her egøs. In these three cases, 
there 1s no attempt at reasoning or analysis, Just patilent and continuous 
concentration. We can allow the truth to appear, but we cannot describe 1t 
using math, geometry, philosophy, or any other image of our intellect. Zen 
practitioners should always remember the Buddha”s teachings in the Diamond 
Sutra: “All things that appear in the world are transient. If you view all 
appearances as non-apprearance, then you will see the true nature of 
everything.” So Iƒ we are afftached to the form of anything, we don't 
understand the truth. Ór speaking in another way, we cannot see the true face 
Of reality. In fact, all things that appear ¡1n the world are transient and all 
appearances are non-apprearance; all things come from the seeing. lÝ we can 
view all things In this way, then we see the true nature of everything. 

Buddhist practiioners should always remember that Zen practice 1s fO 
achieve an ultimate reality, 1t has nothing to do with abstractions or with 
subtleties of dialectics. It se1zes the cup of tea placing in front of you, and 
holding 1t forth, makes the bold declaration, "I hold a cup, and yet I hold 1t 
not." No reference 1s made to far-away things such as God or soul. In Zen, 
there 1s no talk about the Infimte or a life after death. In Zen, when holding a 
cup full of tea 1n our hands, we only care about the pre-eminent practicality 
right now 1s to drink and to enJoy the wonderful taste of tea, that 1s 1t! Thịs 1S 
only one of the most ordinary things to see about us, but 1t opens alÏ the secrets 
we encounter 1n life. At that time, we just drink up the tea in the cup, and 
nothing more 1s wanted. Zen practitioners should remember that Zen means 
clearing up a new approach to the reality of things. When a humble flower 1n 
the cranmed wall 1s understood, the whole universe and all things in 1t and out 
O 1t are understood. In Zen the cup of tea or any most ordinary thing 1s the key 
to the whole riddle. How fresh and full of life 1t is the way Zen holds in with 
extremely difficult questions of philosophy! 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Hành Giả Tu Phật Tu Tập Để Có Được 
Hạnh Phúc Tự Làm Chủ Lấy Mình 


Tự làm chủ lấy mình hay Tự Kỷ Chủ Nhân Công, tức là tự mình 
phải là ông chủ của chính mình. Trong thiền, hành giả nên quay về tìm 
Phật tánh ngay chính mình, chứ đừng chạy đông chạy tây tìm kiếm bên 
ngoài. Theo Phật giáo, làm chủ lấy mình có nghĩa là tự chủ, tự làm chủ 
lấy mình, làm chủ những cảm kích, những xúc động, những ưa thích và 
ghét bỏ. Những điều này thật là khó thực hiện vô cùng. Chính vì thế 
mà Đức Phật dạy: “Dù có thể chinh phục cả triệu người ở chiến 
trường, tuy nhiên, chiến thắng vẻ vang nhất là tự chinh phục lấy mình.” 
Thật vậy, tự chiến thắng lấy mình là chìa khóa để mở cửa vào hạnh 
phúc. Đó là năng lực của mọi thành tựu. Hành động mà thiếu tự chủ ắt 
không đưa đến mục tiêu nhất định nào mà cuối cùng là thất bại. Chỉ vì 
con người không tự chủ được tâm mình nên bị đủ thứ xung đột phát 
sanh trong tâm. Vì vậy mà tự chủ là tối quan trọng và thiết yếu cho bất 
cứ người tu Phật nào. Theo Đức Phật, hành thiển là con đường hay 
nhất dẫn đến tự chủ. Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay thức là phần 
nòng cốt của sự hiện hữu của con người. Tất cả những kinh tâm lý như 
đau khổ và thích thú, buôn vui, thiện ác, sống chết... đều không đến 
với ta bằng tác nhân ngoại lai. Chúng chỉ là hậu quả của những tư 
tưởng và hành động của chúng ta. Chính hành động cũng xuất phát từ 
tư tưởng. Do đó trong guỗng máy phức tạp của con người, tâm là yếu 
tố quan trọng vô cùng. Hành giả đừng bao giờ vội vã thực tập “Tứ 
Không Định Thiền.” Đừng bao giờ ép buộc thân tâm của chính mình, 
mà phải tử tế với chính mình. Phải sống thật bình thường và tỉnh thức. 
Nếu bạn có chánh niệm là bạn có tất cả! Một phút thiển quán phải là 
một phút an bình và hạnh phúc. Nếu thiển quán không đem lại an lạc 
cho bạn, là bạn đã thực tập sai đường rồi. Thiển quán mang lại hạnh 
phúc trước tiên là đến từ yếu tố bạn tự làm chủ lấy bạn, chứ không còn 
bị lôi kéo vào thất niệm. Nếu bạn theo dõi hơi thở và cho phép nụ cười 
nở trên môi mình, tỉnh thức cẩm thọ và tư tưởng của bạn, thì nhất cử 
nhất động của thân thể bạn sẽ tự nhiên trở nên mềm mại và buông xả, 
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sự hòa hợp sẽ có mặt tại đó, và chân hạnh phúc sẽ khởi lên. Giữ cho 
tâm mình có mặt trong mỗi giây phút hiện tại, đó là căn bản của thiển 
tập. Khi thực hiện được điều này, tức là chúng ta đang sống trọn vẹn 
và thâm sâu đời sống của chúng ta, mà những người sống trong thất 
niệm không thể nào có được. 

Nói tóm lại, hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng khi một người có 
thể tự mình là ông chủ của chính mình, người ấy thấy cả con người của 
mình thay đổi. Trong khi dấn thân vào một hành động nào đó, người ấy 
cảm thấy như thể mình đang vượt qua chính hành động đó, người Ấy 
vẫn nói chuyện và đi lại, nhưng cảm thấy cái nói và cái đi lại của mình 
không giống như trước, bây giờ người ấy đi với một tâm thức mở rộng. 
Người ấy thực sự biết rằng chính là mình đang làm cái công việc đi; 
người dẫn đạo cái đi chính là mình, mình đang ngôi giữa tâm kiểm soát 
tất cả hành động của mình một cách tự nhiên. Người ấy đi trong ý thức 
sáng sủa và với tâm linh chiếu diệu. Nói cách khác, người đã thực hiện 
tự thức, cảm thấy mình không còn là tên đầy tớ ngoan ngoãn của xung 
lực mù quáng, mà là chủ của chính mình. Lúc ấy, người đó cẩm thấy 
rằng những người bình thường, mê mờ không biết gì đến cái ý thức 
chiếu diệu, bẩm sinh của họ, bước trên đường như những thây ma biết 
đi không hơn không kém! 


Buddhist Practitioners Practfice to Attain 
The Happiness 0ƒ Mastering oƒ Qurselƒ 


We master ourselves also means we should be our own boss. In 
Zen, to find the Buddha-nature, practiioners should turn back Into 
themselves, not goIing east and west to find it from outside. According 
to Buddhism, self-mastery means masftering our minds, emotions, likes 
and dislikes, and so on. These are extremely difficult to achieve. Thus, 
the Buddha says: “Though one may conquer In battle a million men, 
yet he Indeed 1s the noblest victor who conquers himse]f.”” Self-mastery 
of the mind 1s the key to happiness. lt 1s the force behind all true 
achievement. Actions without self-mastery are purposeless and 
eventually failed. It is due to lack of self-mastery that conflicts of 
diverse kinds arise In our mind. Thus, self-mastery 1s extremely 
1mporftant and essenfial for any Buddhist practitioners. According to the 
Buddha, meditation or mind training 1s the best way to self-mastery. 
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According to the Buddhist point of view, the mind or conscIousness 1S 
the core of our existence. All our psychological experlences, such as 
pain and pleasure, sorrow and happiness, good and evil, life and 
death... are not caused by any external agency. They are the result of 
our own thoughíts and theIr resultant actions. Practitioner should never 
rush to practice the Four Formless Meditations. Never force your body 
or your mind. Be kind to yourself. Live your daily life simply with 
awareness. lÝ you are mindful, you have everything; you are 
everything! ÀA minute of meditafion 1s a minufe of peace and happiness. 
lf meditation 1s not pleasant for you, you are not practicing correctly. 
Meditation brings happiness. This happiness comes, first of all, from 
the fact that you are master of yourself, no longer caught up In 
forgetfulness. If you follow your breathing and allow a half-smile to 
blossom, mindful of your feelings and thoughts, the movements of your 
body will naturally become more gentle and relaxed, harmony will be 
there, and true happiness will arise. Keeping our mind present in each 
moment 1s the foundation of meditation practice. When we achieve 
this, we live our lives fully and deeply, seeing things that others, In 
forgetfulness, do not. 

In short, Buddhist practitioners should always remember that he 
who can be his own boss, finds his whole being changed. While 
engaged In any activity, he feels as though he were transcending the 
activity; he talks and walks, but he feels that his talking and walking 1s 
not the same as before; he now walks with an opened mind. He 
actually knows that 1t 1s he who 1s doing the walking; the director, 
himself, 1s sitting ripht in the cenfre of his mind, controlling all his 
actions with spontaneity. He walks In bright awareness and with 
1llumined spirit. In other words, the man who realizes self-awareness 
feels that he 1s no more the obedient servant of blind impulse, but 1s his 
own master. He then senses that ordinary people, blind to their 1innate, 
bright awareness, tread the streets like walking corpsesl 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenty-Six 


Hành Giả Tu Phật Tu Tập 
Để Đạt Tới Không Bị Dính Mắc 


Những vướng mắc theo quan điểm Phật giáo: tham, sân, phiển não, 
luyến ái, mê vọng, si mê, ngạo mạn, nghi ngờ, tà kiến, vân vân. Ngoài 
ra, trong nhà Thiền, sự dính mắc vào văn tự ngôn ngữ cũng được xem 
là một trong những chướng ngại lớn trong tu tập. Không dính mắc hay 
không chấp trước đối với sự vật hay không vướng mắc vào bất cứ thứ 
gì. Hành giả nên luôn có thái độ “Nhìn mà không thấy, nghe mà không 
hay, ngửi mà không có mùi.” Tại sao lại nhìn mà không thấy? Bởi vì có 
sự hồi quang phản chiếu. Tại sao nghe mà không hay? Bởi vì phẩn văn 
văn tự kỷ, tức quay cái nghe để nghe chính mình. Tại sao ngửi mà 
không có mùi? Bởi vì thâu nhiếp thân tâm, nên mùi vị không làm cho 
mình dính mắc. Đây là trạng thái khi mắt nhìn sắc mà không thấy sắc, 
tai nghe tiếng mà coi như không có âm thanh, mũi ngửi mùi hương mà 
không thấy có mùi hương, lưỡi nếm mà không thấy có vị, thân xúc 
chạm mà không thấy có cảm giác, ý có pháp mà không dính mắc vào 
pháp. 

Thế giới mà chúng ta đang sống là thế giới của dục vọng. Mọi 
chúng sanh được sinh ra và tổn tại như là một sự kết hợp của những 
dục vọng. Chúng ta được sinh ra do sự ham muốn của cha của mẹ. Khi 
chúng ta bước vào thế giới này chúng ta trở nên mê đắm vật chất, và 
tự trở thành nguồn gốc của dục vọng. Chúng ta thích thú với những tiện 
nghi vật chất và những khoái lạc của giác quan. Vì thế chúng ta chấp 
trước vào thân này, nhưng xét cho cùng thì chúng ta thấy rằng thân này 
là nguồn gốc của khổ đau phiền não. Vì thân này không ngừng thay 
đổi. Chúng ta ao ước được sống mãi, nhưng từng giờ từng phút thân 
xác này thay đổi tử trẻ sang già, từ sống sang chết. Chúng ta có thể vui 
sướng trong lúc chúng ta còn trẻ trung khỏe mạnh, nhưng khi chúng ta 
quán tưởng đến sự già nua bệnh hoạn, cũng như cái chết luôn đe dọa 
ám ảnh thì sự lo âu sẽ tràn ngập chúng ta. Vì thế chúng ta tìm cách 
trốn chạy điều này bằng cách né tránh không nghĩ đến nó. Tham sống 
và sợ chết là một trong những hình thức chấp trước. Chúng ta còn chấp 
trước vào quần áo, xe hơi, nhà lầu và tài sản của chúng ta nữa. Ngoài 
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ra, chúng ta còn chấp trước vào những ký ức liên quan đến quá khứ 
hoặc những dự tính cho tương lai nữa. 

Theo Kinh Kim Cang, phàm cái gì có hình tướng đều là pháp hữu 
vi. Pháp hữu vi cũng giống như một giấc mộng, mộ thứ huyễn hóa, một 
cái bọt nước, hay một cái bóng hình, một tia điển chớp, toàn là những 
thứ hư vọng, không có thực chất. Hết thẩy mọi thứ đều phải quán như 
vậy, mới có thể hiểu minh bạch lẽ chân thật, để chúng ta không chấp 
trước, không bị vọng tưởng quấy nhiễu. 

“Hết thảy các pháp hữu vi 
Như mộng, huyễn, bào, ảnh. 
Như sương, như điển chớp 
Nên quan sát chúng như vậy.” 

Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 18, Đức Phật dạy: “Pháp 
của ta là niệm mà không còn chủ thể niệm và đối tượng niệm; làm mà 
không còn chủ thể làm và đối tượng làm; nói mà không có chủ thể nói 
và đối tượng nói; tu mà không còn chủ thể tu và đối tượng tu. Người 
ngộ thì rất gần, kẻ mê thì rất xa. Dứt đường ngôn ngữ, không bị ràng 
buộc bất cứ cái gì. Sai đi một ly thì mất tức khắc.” 

Nói tóm lại, đối với người tu Phật, không dính mắc chính là con 
đường giúp hành giả lên Phật. Hành giả nên luôn có thái độ “Nhìn mà 
không thấy, nghe mà không hay, ngửi mà không có mùi.` Tại sao lại 
nhìn mà không thấy? Bởi vì có sự hồi quang phản chiếu. Tại sao nghe 
mà không hay? Bởi vì phẩn văn văn tự kỷ, tức quay cái nghe để nghe 
chính mình. Tại sao ngửi mà không có mùi? Bởi vì thâu nhiếp thân 
tâm, nên mùi vị không làm cho mình dính mắc. Đây là trạng thái khi 
mắt nhìn sắc mà không thấy sắc, tai nghe tiếng mà coi như không có 
âm thanh, mũi ngửi mùi hương mà không thấy có mùi hương, lưỡi nếm 
mà không thấy có vị, thân xúc chạm mà không thấy có cảm giác, ý có 
pháp mà không dính mắc vào pháp. 


Buddhist Practtioners Practice 
to Reach Non-Attachimenf 


Attachments in Buddhist point of view: greed, anger, afflictions, 
love-attachment, delusion, stupidity, arrogance, doubt, improper views, 
and so on. Besides, In Zen, an attachmernt to words and language 1s also 
considered one of the great obstructions In practice. Non-attachment 
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means not in bondage to anything. Practitioners should always have 
this attitude “Looking but not seeing, hearing but not listening, smelling 
but not noticing the scent.` Why 1s 1t described as “looking, but not 
seeing?” Because the person 1s returning the light to shine within, and 
introspecting. Why 1s It “hearing, but not listening?” Because he 1s 
turning the hearing to listen his own nature. Why does 1t say, “smelling, 
but not noticing the scent?” Because he has gathered back his body and 
mind, and 1s not disturbed any longer by scent. At this time, the 
cultivatorˆs eyes contemplate physical forms, but the forms do not exIst 
for him. His ears hears sounds, but the sounds do not exIst for him. His 
nose smells scents, but those scents do not exist for him. His tongue 
tastes flavors, but for him, those flavors do not exist. His body feels 
sensations, but does not attach 1tself to those sensations. His mind 
knows of things, but does not attach to them. 

Our world is a world of desire. Every living being comes forth from 
desire and endures as a combination of desires. We are born from the 
desires of our father and mother. Then, when we emerge Into this 
world, we become Infatuated with many things, and become ourselves 
well-springs of desire. We relish physical comforts and the enJoyments 
Of the senses. Thus, we are strongly attached to the body. But IfÍ we 
consider this attachment, we will see that this 1s a potential source of 
sufferings and afflictions. For the body 1s constantly changing. We wish 
we could remain alive forever, but moment after moment the body 1s 
passing from youth to old age, from life to death. We may be happy 
while we are young and strong, but when we contemplate sickness, old 
age, and the ever present threat of death, anxiety overwhelms us. Thus, 
we seek fo elude the inevitable by evading the thought of it. The lust 
for life and the fear of death are forms of attachment. We are also 
attached to our clothes, our car, our storied houses, and our wealth. 
Besides, we are also attached to memorles concerning the past or 
anticipations of the future. 

According to the Vajra Sutra, anything with shape or form 1s 
considered a “dharma born of conditions.” ÀlI things born of conditions 
are like dreams, i1llusory transformations, bubbles of foam, and 
shadows. Like dewdrops and lightning, they are false and unreal. By 
contemplating everything in this way, we will be able to understand the 
truth, let go of attachments, and put an end to random thoughts. 
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“AII things born of conditions are like dreams, 
Like 1llusions, bubbles, and shadows; 
Like dewdrops, like flashes of lightning: 
Contemplate them In these ways.” 

According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 18, the 
Buddha said: “My Dharma 1s the mindfulness that 1s both mindfulness 
and no-mindfulness. It 1s the practice that 1s both practice and non- 
practice. lt 1s words that are words and non-words. lt 1s cultivation that 
1s cultivation and non-cultivation. Those who understand are near to I(; 
those who are confused are far from 1t indeed. The path of words and 
language 1s cut off; it cannot be categorized as a thing. If you are off 
(removed) by a hairˆs breadth, you lose 1t in an Instant.” 

In short, for Buddhist practitioners, non-attachment 1s the path that 
helps practitioners advance to the Buddhahood. Practitioners should 
always have this attitude “Looking but not seeing, hearing but not 
listening, smelling but not noticing the scent.` Why 1s 1t described as 
“looking, but not seeing?” Because the person 1s returning the light to 
shine within, and Introspecting. Why 1s It “hearing, but not listening?” 
Because he 1s turning the hearing to listen his own nature. Why does 1t 
say, “smelling, but not noticing the scent?” Because he has gathered 
back his body and mind, and 1s not disturbed any longer by scent. At 
this time, the cultivator”s eyes contemplate physical forms, but the 
forms đo not exIst for him. His ears hears sounds, but the sounds do not 
exIst for him. His nose smells scents, but those scents do not exIst for 
him. His tongue tastes flavors, but for him, those flavors do not exIst. 
His body feels sensations, but does not attach 1fself to those sensations. 
His mind knows of things, but does not attach to them. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Hành Giả Tu Phật Tu Tập 
Để Không Phóng Dật-Buông Lung 


Với phóng dật, người ta làm bất cứ cái gì mình thích chứ không 
thúc liễm thân tâm theo nguyên tắc. Đức Phật biết rõ tâm tư của chúng 
sanh mọi loài. Ngài biết rằng kẻ ngu sĩ chuyên sống đời Phóng Dật 
Buông Lung, còn người trí thời không phóng túng. Do đó Ngài khuyên 
người có trí nỗ lực khéo chế ngự, tự xây dựng một hòn đảo mà nước lụt 
không thể ngập tràn. Ai trước kia sống phóng đãng nay không phóng 
dật sẽ chói sáng đời này như trăng thoát mây che. Đối với chư Phật, 
một người chiến thắng ngàn quân địch ở chiến trường không thể so 
sánh với người đã tự chiến thắng mình, vì tự chiến thắng mình là chiến 
thắng tối thượng. Một người tự điều phục mình thường sống chế ngự. 
Và một tự ngã khéo chế ngự và khéo điều phục trở thành một điểm 
tựa có giá trị và đáng tin cậy, thật khó tìm được. Người nào ngồi nằm 
một mình, độc hành không buồn chán, biết tự điều phục, người như vậy 
có thể sống thoải mái trong rừng sâu. Người như vậy sẽ là bậc Đạo Sư 
đáng tin cậy, vì rằng tự khéo điểu phục mình rồi mới dạy cho người 
khác khéo điều phục. Do vậy Đức Phật khuyên mỗi người hãy tự cố 
điều phục mình. Chỉ những người khéo điều phục, những người không 
phóng dật mới biết con đường chấm dứt tranh luận, cãi vã, gây hấn và 
biết sống hòa hợp, thân ái và sống hạnh phúc trong hòa bình. Muốn 
khắc phục những phóng dật, trước khi tu tập thiển quán, Phật tử chơn 
thuần nên luôn nhớ lời Phật dạy trong kinh Pháp Cú. Thắng ngàn quân 
địch chưa thể gọi là thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh 
liệt nhứt. Tự thắng mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn thắng 
mình phải luôn luôn chế ngự lòng tham dục. Chính tự mình làm chỗ 
nương cho mình, chứ người khác làm sao nương được? Tự mình khéo tu 
tập mới đạt đến chỗ nương dựa nhiệm mầu. Người nào trước buông 
lung sau lại tỉnh tấn, người đó là ánh sáng chiếu cõi thế gian như vâng 
trăng ra khổi mây mù. Nếu muốn khuyên người khác nên làm như 
mình, trước hãy tự sửa mình rồi sau sửa người, vì tự sửa mình vốn là 
điều khó nhứt. Ngồi một mình, nằm một mình, đi đứng một mình 
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không buôn chán, một mình tự điều luyện, vui trong chốn rừng sâu. 
Chính các ngươi là kẻ bảo hộ cho các ngươi, chính các ngươi là nơi 
nương náu cho các ngươi. Các ngươi hãy gắng điều phục lấy mình như 
thương khách lo điều phục con ngựa mình. 

Trong khi đó, buông lung thương ghét là tự kết án mình vào hầm 
lửa. Chính vì vậy mà đức Phật dạy: Không buông lung đưa tới cõi bất 
tử, buông lung đưa tới đường tử sanh; người không buông lung thì 
không chết, kể buông lung thì sống như thây ma (Pháp Cú 21). Kẻ trí 
biết chắc điều ấy, nên gắng làm chứ không buông lung. Không buông 
lung thì đặng an vui trong các cõi Thánh (Pháp Cú 22). Không buông 
lung, mà ngược lại cố gắng, hăng hái, chánh niệm, khắc kỷ theo tịnh 
hạnh, sinh hoạt đúng như pháp, thì tiếng lành càng ngày càng tăng 
trưởng (Pháp Cú 24). Bằng sự cố gắng, hăng hái không buông lung, tự 
khắc chế lấy mình, kẻ trí tự tạo cho mình một hòn đảo chẳng có ngọn 
thủy triều nào nhận chìm được (Pháp Cú 25). Người ám độn ngu si 
đấm chìm trong vòng buông lung, nhưng kẻ trí lại chăm giữ tâm mình 
không cho buông lung như anh nhà giàu chăm lo giữ của (Pháp Cú 26). 
Chớ nên đắm chìm trong buông lung, chớ nên mê say với dục lạc; hãy 
nên cảnh giác và tu thiển, mới mong đặng đại an lạc (Pháp Cú 27). 
Nhờ trừ hết buông lung, kẻ trí không còn lo sợ gì. Bậc Thánh Hiền khi 
bước lên lầu cao của trí tuệ, nhìn lại thấy rõ kẻ ngu si ôm nhiều lo sợ, 
chẳng khác nào khi lên được núi cao, cúi nhìn lại muôn vật trên mặt 
đất (Pháp Cú 28). Tinh tấn giữa đám người buông lung, tỉnh táo giữa 
đám người mê ngủ, kẻ trí như con tuấn mã thẳng tiến bỏ lại sau con 
ngựa gầy hèn (Pháp Cú 29). Nhờ không buông lung, Ma Già lên làm 
chủ cõi chư Thiên, không buông lung luôn luôn được khen ngợi, buông 
lung luôn luôn bị khinh chê (Pháp Cú 30). Tỳ kheo nào thường ưa 
không buông lung hoặc sợ thấy sự buông lung, ta ví họ như ngọn lửa 
hồng, đốt tiêu tất cả kiết sử từ lớn chí nhỏ (Pháp Cú 31). Tỳ kheo nào 
thường ưa không buông lung hoặc sợ thấy sự buông lung, ta biết họ là 
người gần tới Niết bàn, nhất định không bị sa đọa dễ dàng như trước 
(Pháp Cú 32). Người nào thành tựu các giới hạnh, hằng ngày chẳng 
buông lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác ma không thể 
dòm ngó được (Pháp Cú 57). Chớ nên theo điều ty liệt, chớ nên đem 
thân buông lung, chớ nên theo tà thuyết, chớ làm tăng trưởng tục trần 
(Pháp Cú 167). Hăng hái đừng buông lung, làm lành theo Chánh pháp. 
Người thực hành đúng Chánh pháp thì đời nầy vui đời sau cũng vui 
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(Pháp Cú 168). Nếu buông lung thì tham ái tăng lên hoài như giống cỏ 
Tỳ-la-na mọc tràn lan, từ đời nầy tiếp đến đời nọ như vượn chuyển cây 
tìm trái (Pháp Cú 334). 


Buddhist Practitioners Pracfice to Be Not Being 
Hecdless and Giving Free Rein to Qne”s Emotion 


With laxness, one would not to let the body and mind to follow the 
rules but does whatever one pleases. The Buddha knows very well the 
mind of human beings. He knows that the foolish Indulge In 
heedlessness, while the wise protect heedfulness. So he advises the 
wise with ripht effort, heedfulness and discipline to build up an 1sland 
which no flood can overflow. Who 1s heedless before but afterwards 
heedless no more, will outshine this world, like a moon free from 
clouds. To the Buddhas, a person who has conquered thousands of 
thousands of people in the battlefield cannot be compared with a 
person who Is victorious over himself because he 1s truly a supreme 
winner. À person who controls himself wIll always behave In a self- 
tamed way. And a self well-tamed and restrained becomes a worthy 
and reliable refuge, very difficult to obtain. ÀA person who knows how 
to sit alone, to sleep alone, to walk alone, to subdue oneself alone wIll 
take delight In living In deep forests. Such a person 1s a trustworthy 
teacher because being well tamed himself, he then ¡instructs others 
accordingly. So the Buddha advises the well-tamed people to control 
themselves. Only the well tamed people, the heedful people, know the 
way fo s†op contentions, quarrels and disputes and how to live in 
harmony, In friendliness and in peace. To overcome the heedlessness, 
before practicing meditation, devout Buddhists should always 
remember the Buddha”s teachings 1n the Dharmapada Sutra. One who 
conquers himself 1s øgreater than one who 1s able to conquer a thousand 
men 1n the battlefield. Self-conquest 1s, indeed, better than the 
conquest of all other people. To conquer onself, one must be always 
self-controlled and disciplined one”s action. Oneself 1s indeed one”s 
own saviour, who else could be the saviour? With self-control and 
cultivation, one can obfain a wonderful saviour. Whoever was formerly 
heedless and afterwards overcomes his sloth; such a person 1lluminates 
this world Just like the moon when freed from clouds. Before teaching 
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others, one should act himself as what he teaches. If 1s easy to subdue 
others, but to subdue oneself seems very difficult. He who sits alone, 
sleeps alone, walks and stands alone, unwearied; he controls himself, will find 
Joy 1n the forest. You are your own protector. You are your own refuge. Try to 
confrol yourself as a merchant controls a noble steed. 

While to give free rein to oneˆs emotion or to let delusive thoughts of love 
and hate freely arise 1s to be condemned ourselves to the firepit and the 
boiling cauldron. Thus, the Buddha taught: Heedfulness (Watchfulness) 1s the 
path of immortality. Heedlessness 1s the path of death. Those who are heedful 
do not die; those who are heedless are as 1f already dead (Dharmapada 21). 
Those who have distinctly understood this, advance and rejoice on 
heedfulness, delight In the Nirvana (Dharmapada 22). If a man 1s earnest, 
energetic, mindful; his deeds are pure; his acts are considerate and restraint; 
lives according to the Law, then his glory will increase (Dharmapada 24). By 
sustained effort, earnestness, temperance and self-conftrol, the wise man may 
make for himself an island which no flood can overwhelm (Dharmapada 25). 
The ignorant and foolish fall into sloth. The wise man guards earnestness as 
his greatest treasure (Dharmapada 26). Do not indulge in heedlessness, nor 
sink Into the enjoyment of love and lust. He who 1s earnest and meditative 
obtains great Joy (Dharmapada 27). When the learned man drives away 
heedlessness by heedfulness, he 1s as the wise who, climbing the terraced 
heights of wIsdom, looks down upon the fools, free from sorrow he looks upon 
SOTrowing crowd, as a wise on a mountain peak surveys the ignorant far down 
on the ground (Dharmapada 28). Heedful among the heedless, awake among 
the sleepers, the wise man advances as does a swIft racehorse outrun a weak 
Jade (Dharmapada 29). It was through earnestness that Maghavan rised to the 
lordshp of the gods. Earnestness 1s ever praised; negligence 1s always 
despised (blamed) (Dharmapada 30). A mendicant who delights In 
earnestness, who looks with fear on thoughtlessness, cannot fall away, 
advances like a fire, burning all his fetters both great and small (Dharmapada 
3l). A mendicant who delights in earnestness, who looks with fear on 
thoughtlessness, cannot fall away, he 1s in the presence of Nirvana 
(Dharmapada 32). Mara never finds the path of those who are virtuous, careful 
1n living and freed by right knowledge (Dharmapada 57). Do not follow the 
evil law, do not live in heedlessness. Do not embrace false views, do not be a 
world-upholder (Dharmapada 167). Eagerly try not to be heedless, follow the 
path of righteousness. He who observes this practice lives happily both in this 
world and In the next (Dharmapada 168). Craving grows like a creeper which 
creeps from tree fo tree just like the 1gnorant man wanders from life to life 
like a fruit-loving monkey In the forest (Dharmapada 334). 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eighí 


Y Nương Nơi Phật Pháp 


Y Pháp có nghĩa là y cứ nơi giáo pháp của đức Phật hay Phật pháp 
mà tu hành. Phật pháp là những giáo pháp được Phật giảng dạy, mà 
thực hành theo đó sẽ dẫn đến giác ngộ. Người Phật tử, nhất là người 
tại gia chỉ cần luôn nhớ Phật Pháp Tinh Yếu: “Đừng làm các việc ác, 
làm các việc lành, giữ cho tâm ý thanh sạch, đó là tất cả những gì Phật 
dạy.” Theo Thiển sư Nội Sơn Hưng Chính trong quyển Trù Phòng Giáo 
Chỉ: "Chúng ta nhìn thấy thiên đường, địa ngục, giác ngộ và mê hoặc 
với cùng một con mắt, hay nói một cách tích cực hơn, chúng ta ném tất 
cả cuộc sống của mình vào trong tất cả những gì mà chúng ta gặp phải, 
đó là thái độ sống bên ngoài Phật pháp. Với một thái độ sống như vậy, 
ý nghĩa của cuộc sống ngày qua ngày thay đổi hoàn toàn, tùy theo 
cách chúng ta đánh giá sự việc, con người hay hoàn cảnh khởi lên. Vì 
chúng ta không còn cố gắng vượt thoát khỏi mê hoặc, bất hạnh hay 
nghịch cảnh; chúng ta cũng không theo đuổi sự giác ngộ hay sự bình an 
trong tâm, những thứ như tiền bạc hoặc địa vị mất hết giá trị trước đây 
của chúng. Sự nổi tiếng và kỷ xảo xoay xở trong xã hội của người 
khác không còn ảnh hưởng đến cách chúng ta thấy chúng với tư cách 
là con người, cũng như một tấm giấy chứng nhận giác ngộ cũng không 
làm ai ngưỡng mộ. Điều cốt yếu và quan trọng hàng đầu là chúng ta 
càng phát triển nhãn quan ấy, ý nghĩa của cách tiếp cận các sự việc, 
hoàn cảnh, hoặc những người khác trong cuộc sống của chúng ta càng 
thay đổi triệt để." 

Bên cạnh đó, đức Phật còn chỉ ra Pháp Tứ Y hay bốn phép nương 
vào để hiểu thấu Phật Pháp cho đệ tử của Ngài, trong số này, pháp 
đầu tiên là y pháp bất y nhân, có nghĩa là nương vào pháp chứ không 
nương vào người. Thứ nhì là y nghĩa bất y ngữ. Thứ ba là y trí bất y 
thức. Thứ tư là y liễu nghĩa kinh, bất y bất liễu nghĩa kinh. Hơn nữa, 
khi Quy-y Tam Bảo, đến phần quy y Pháp bảo, người Phật tử nguyện: 
Tự quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí huệ 
như hải. Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiển 
bảo Phổ Huệ rằng chư Bồ Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt 
được chỗ sở-y đại trí vô thượng của Như Lai. Thứ nhất, chư Bồ Tát 
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dùng tâm Bồ đề làm y-chỉ, vì hằng chẳng quên mất. Thứ nhì, chư Bồ 
Tát dùng thiện tri thức làm y-chỉ, vì nhờ đó mà hòa hiệp như một. Thứ 
ba, chư Bồ Tát dùng thiện căn làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tu tập tăng 
trưởng. Thứ tư, chư Bồ Tát dùng Ba-La-Mật làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tu 
hành được đầy đủ. Thứ năm, chư Bồ Tát dùng nhứt thiết pháp làm y- 
chỉ, vì nhờ đó mà được xuất ly rốt ráo. Thứ sáu, chư Bồ Tát dùng đại 
nguyện làm y-chỉ, vì nhờ đó mà Bồ đề tâm tăng trưởng. Thứ bẩy, chư 
Bồ Tát dùng các hạnh làm y-chỉ, vì nhờ đó mà khắp đều thành tựu. 
Thứ tám, chư Bồ Tát dùng tất cả Bồ Tát làm y-chỉ, vì họ đồng một trí 
huệ. Thứ chín, chư Bồ tát dùng pháp cúng dường chư Phật làm y-chỉ, vì 
nhờ đó mà tín tâm thanh tịnh. Thứ mười, chư Bồ Tát dùng tất cả Như 
Lai làm y-chỉ, vì chư Như Lai như các đấng từ phụ răn dạy chẳng dứt. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười y chỉ mà chư Đại Bồ Tát 
đều phải nương theo để thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ nhất là y chỉ cúng 
dường tất cả chư Phật thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ nhì là y chỉ điều 
phục tất cả chúng sanh thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ ba là y chỉ gần gủi 
tất cả thiện hữu thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ tư là y chỉ chứa nhóm tất 
cả thiện căn thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ năm là y chỉ nghiêm tịnh tất 
cả cõi Phật thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ sáu là y chỉ chẳng lìa bỏ tất cả 
chúng sanh thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ bảy là y chỉ thâm nhập tất cả 
Ba La Mật thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ tám là y chỉ đầy đủ tất cả Bồ 
Tát nguyện thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ chín là y chỉ vô lượng Bồ Đề 
tâm thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ mười là y chỉ vô lượng Phật Bồ Đề 
thực hành hạnh Bồ Tát. Tóm lại, hành giả tu Phật nên dùng tất cả Như 
Lai làm y-chỉ, vì chư Như Lai như các đấng từ phụ răn dạy chẳng dứt. 


Neliance on the Buddha 's Dharma 


Reliance on the dharma means to to base on the Buddhas 
teachings to cultivate. Buddha Dharma 1s Buddha's Teachings, or Law 
of Buddhist or universal law which preached by the Buddha, methods 
of cultivation taught by the Buddha leading beings to enlightenmeit. 
Buddhists, especially lay people only need to always remember the 
essence of Buddhist doctrine: “Do not get involved in evil deeds, do 
whatever benefits others, always keep the mind pure, that is all the 
Buddha”s teaching. According to Zen Master Kosho Uchiyama In the 
Instructions for the Zen Cook: "We view heaven or hell, enlightenment 
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or delusion all with the same eye, or fo put 1t more posItively, we throw 
our whole lives Iinto whatever we encounter, and that 1s atttitude of 
living out the Buddhadharma. When we have developed this kind of 
aftitude toward our lives, the meaning of living day by day changes 
completely, along with our valuation of the events and people and 
circumstances that arise. Since we no longer try fo escape from 
delusion, misfortune, or adversity, nor chase after enlightenment and 
peace of mind, things like money and position lose their former value. 
People's reputations or their skIlls at maneuvering In soclety have no 
bearing on the way we see them as human beings, nor does a 
certificate of enlightenment make any Impression on anyone. What 1s 
pnmary and essenfial 1s that as we develop this vision, the meaning of 
encountering the things, situations, or people 1n our lives completely 
changes. " 

Besides, the Buddha also pointed out the Four Reliances or four 
basic principles for thorough understanding Buddhism for his His 
disciples, among them, the first one 1s to rely upon the dharma, or truth 
1fself, and not upon the false Interpretatlons of men (relying on the 
teaching, not on any person; or trust the teaching, not the person). The 
second reliance 1s relying on the true meaning or spirit of a dharma 
statement 1n a sutra, not on the words of the statement (trust the 
meaning of the teaching, not the expression). The third reliance 1s 
relying on Intuitive wisdom, not on ¡intfellectual understanding (trust 
1nfuiive wIsdom, not normal consclousness). The fourth relance 1s 
relying on sutras that give ultmate teachings, not on those which 
preach expedient teachings (trust discourses definitive meaning, not 
discourses of Interpretable meaning). Furthermore, upon taking refuge 
in Triratna, when 1fs time for taking refuge In the Dharma Treasure, 
the follower vows: To the Dharma, I return and rely, vowing that all 
living beings deeply enter the sutra treasury, and have wisdom like the 
sea. According to The Flower Adornment Sutra, chapter 38 
(Detachment from the World), the Great Enliphtening Being 
Universally Good told Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, 
Great Enlightening Beings have ten kinds of reliance which help them 
be able to obtain abodes of the unexcelled great knowledge of 
Buddhas. First, Great Enlightened Beings take the determination for 
enlightenment as a reliance, as they never forget If. Second, Great 
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Enlightened Beings take spiritual friends as a reliance, harmon1zIng as 
one. Third, they take roots of goodness as a reliance, cultivating, 
gathering, and increasing them. Fourth, they take the transcendent 
ways as a reliance, fully practicing them. FIfth, they take all truths as a 
reliance, as they ultimately end in emancIpation. Sixth, they take great 
Vows as a reliance, as they enhance enlightenment. Seventh, Great 
Enlightened Beings take practice as a reliance, consummating them all. 
Eighth, Great Enliphtened Beings take all Enliphtening Beings as a 
reliance because they have the same one wisdom. Ninth, Great 
Enlightened Beings take honoring the Buddhas as a reliance because 
ther faith 1s puriied. Tenth, Great Enlightened Beings take all 
Buddhas as a reliance because they teach ceaselessly like benevolent 
parents. According to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, there 
are ten kinds of basis on which Great Enlightening Beings carry out 
therr practices. First, Enliphtening Beings carry out the practices of 
Enliphtenng Beings based on honoring all Buddhas. Second, 
Enliphtening Beings carry out the practices of taming all sentient 
beings. Third, Enlightening Beings associate with all good companions. 
Fourth, Enlightening Beings accumulate all roots of goodness. Fifth, 
Enliphtening Beings purify all Buddha-lands. Sixth, Enlightening 
Beings do not abandon all sentient beings. Seventh, Enlipghtening 
BeIngs enter deeply Into all transcendent ways. Eighth, Enlightening 
Beings fulfill vows of Enliphtening Beings. Ninth, Enlightening Beings 
have infinite wIll for enlightenment. Tenth, Enlightening Beings rely 
on enlightenment of all Buddhas. In short, Buddhist practitioners should 
take all Buddhas as a reliance because they teach ceaselessly like 
benevolent parents. 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Hành Giả Tu Phật Cố Gắng Không Mê Muội 
Để Phải Đọa Lạc Vào Nhân Quả 


Nhân quả là sự đáp trả lại cho các nhân nghiệp ác và thiện. Luật 
nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về 
“Nghiệp” của Phật giáo. Nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động; 
quả là kết quả, là sự hình thành của năng lực phát động. Định luật 
nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ Mọi 
hành động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, 
mọi hậu quả đều có nhân của nó. Luật nhân quả là luật căn bẩn trong 
Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người làm việc 
lành, đữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. Người lành 
được phước, người dữ bị khổ. Nhưng thường thường người ta không 
hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, địa vị 
xã hội, hoặc uy quyển chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo rằng 
được làm vua là do quả của mười nhân thiện đã gieo trước, còn người 
chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp nầy người ấy 
không làm gì đáng trách. Theo Phật giáo, những ai phủ nhận luật nhân 
quả luân hồi sẽ hủy hoại tất cả những trách nhiệm luân lý của chính 
mình. 

Như trên đã nói, luật nhân quả chi phối vạn vật, không có ngoại lệ. 
Vì thế mà người tu Phật cố gắng tu tập không mê muội để phải đọa lạc 
vào nhân quả mà nhà Thiền còn gọi là Bất Muội Nhân Quả-Bất Lạc 
Nhân Quả. Theo Phật giáo, người sĩ mê không biết sự lợi hại của đạo 
lý nhân quả nên cứ tùy tiện hành động, chẳng tin nhân quả, thâm chí 
họ còn bác bỏ. Ngược lại, hành giả phải có sự hiểu biết một cách rõ 
ràng về luật nhân quả báo ứng hết sức lợi hại nên rất e dè sợ sệt làm 
những điều sai lầm với nhân quả. Bất luận làm việc gì, người trí luôn 
suy nghĩ nhiều lần rồi mới làm. Bậc Thánh nhân xuất thế tu hành là để 
chấm dứt vòng nhân quả. Trong khi kẻ phàm phu cứ u mê gây tội tạo 
nghiệp trong vòng nhân quả luân hồi. Không tội thì làm cho có tội; có 
tội rồi chẳng chịu nhận tội, mà còn cho là họ chẳng làm chuyện gì sai 
trái cả, chẳng chút kinh vì hỗ thẹn. Không bị mê mờ vì nhân duyên, 
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cũng không để đọa lạc vì nhân duyên. Khi xưa lúc Tổ Bách Trượng, 
tức Ngài Hoài Hải Thiền Sư, một bậc tu thiển ngộ đạo, thăng tòa 
thuyết pháp. Sau khi thời pháp đã xong rồi, thính chúng đều giải tán 
hết, chỉ còn lại một ông già tóc râu bạc trắng. Tổ thấy vậy bèn hỏi 
nguyên do, thì ông lão thưa rằng: “Bạch Tổ Sư, khi xưa tôi nguyên là 
một sa môn tu ở tại núi nầy, lúc tôi thăng tòa thuyết pháp, có một 
người thơ sinh học Phật pháp hỏi tôi rằng: “Người tu pháp Đại Thừa có 
còn bị lạc vào nhân quả hay không?” Tôi trả lời rằng: “Bất lạc nhân 
quả. Ý nói người tu theo pháp Đại Thừa, không còn nằm trong vòng 
nhân quả nữa.” Bởi vì tôi trả lời không rõ ràng như vậy nên người nghe 
pháp kia hiểu lầm là không có nhân quả. Vì làm pháp sư giảng kinh 
pháp Đại Thừa mà giải đáp không rõ ràng khiến cho người nghe hiểu 
lầm như thế, nên sau khi chết tôi không được siêu thăng chỉ cả, trái lại 
phải bị đọa làm thân chỗn ở tại núi nầy trong năm trăm kiếp. Kính xin 
ngài từ bi vì tôi mà giảng nói rõ ra sai lầm kia cho đúng nghĩa, cứu tôi 
thoát khỏi kiếp súc sanh khổ lụy nầy. Tổ Bách Trượng mới nói: “Vậy 
thì bây giờ ông hãy lấy lời của người học trò kia mà hỏi lại ta đi.” Ông 
già quỳ xuống như người học trò hỏi pháp khi xưa, chắp tay cung kính 
hỏi rằng: “Bạch ngài! Người tu pháp Đại Thừa có còn bị lạc nhơn quả 
hay không?” Tổ sư đáp: “Bất muội nhân quả.” Nghĩa là người tu pháp 
Đại Thừa không bao giờ nghi ngờ vào nơi lý nhân quả, nhưng cũng vẫn 
nằm trong vòng nhân quả. Tổ vừa dứt lời thì ông già kia liền thức tỉnh, 
cung kính lạy tạ mà thưa rằng: “Tôi bị đọa làm chỗn đã hơn 500 đời 
rỗi, ngày nay do nhờ một câu nói của Ngài mà được thoát kiếp, Nay 
tôi sẽ bỏ thân chồn nầy tại nơi hang ở dưới chân núi phía sau chùa, xin 
Hòa Thương từ bi chôn cất dùm. Hôm sau Tổ Bách Trượng sai thỉnh 
chuông nhóm họp đồ chúng lại để đưa đám cho một ông Tăng vừa mới 
thị tịch, làm cho chư Tăng ai nấy đều ngạc nhiên, bởi vì đâu thấy có 
ông Tăng nào trong chùa thị tịch. Tổ dẫn đại chúng ra nơi hang núi ở 
phía sau chùa, lấy gậy khểu vào trong hang, hồi lâu mới kéo ra được 
một cái thây chồn, lông trắng tỉnh vừa mới chết, truyền cho chúng 
Tăng tụng kinh cầu siêu một hồi rồi nổi lửa thiêu đốt thân chỗn ấy, lấy 
tro đem chôn. Thế mới biết, một lời nói sai lầm không đúng pháp, hay 
một lời dạy mù mờ không rõ nghĩa, mà còn bị đọa lạc như thế, huống 
là đem tà pháp tà kiến ra dạy làm tổn hại hay làm trì trệ con đường tu 
tập dẫn đến sự giác ngộ của chúng sanh? Theo truyện Bách Trượng Dã 
Hồ, “Bất Lạc” là một hành vi luân lý, trong khi “Bất Muội” là một thái 
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độ tri thức. “Bất Lạc” đặt người ta đứng hẳn ra ngoài vòng nhân quả 
vốn là thế giới vạn biệt nầy và đấy là cái vòng hiện hữu của chúng ta. 
“Bất Muội” hay không mê mờ, việc xãy ra là sự chuyển hướng của 
thái độ tinh thần chúng ta hướng về một thế giới ở trên nhân quả. Và 
do sự chuyển hướng nầy toàn thể viễn quan về đời sống đón nhận một 
sắc thái mới mẻ đáng được gọi là “Bất Lạc Nhân Quả.” Qua câu 
chuyện Bách Trượng Dã Hồ, chúng ta thấy vấn đề bất lạc nhân quả và 
bất muội nhân quả là một vấn để trọng đại không riêng cho các Phật 
tử của mọi tông phái mà cho cả các triết gia và những người có đạo 
tâm. Nói cách khác, đây là vấn để ý chí tự do, là vấn để ân sủng, thần 
thánh, là vấn đề nghiệp báo siêu việt; nó là vấn để của luận lý và tâm 
linh của khoa học và tôn giáo, của nhiên giới và siêu nhiên giới, của 
đạo đức và tín ngưỡng. Nếu bất lạc nhân quả, tức là làm hư toàn bộ kế 
hoạch của vũ trụ; bởi vì chính luật nhân quả ràng buộc hiện hữu, và 
nếu không có thực tại của trách nhiệm đạo đức thì căn cơ cốt yếu của 
xã hội sẽ bị đổ nhào. Phật tử chúng ta nên hiểu chữ “bất muội” ở đây 
nghĩa đen là không mê mờ về nhân quả, chúng ta nên hiểu là không 
biết hay chối bỏ, hoặc xóa bỏ. 


Buddhist Practiioners Try Not Being lgnorant 
to Falling Subject to Cause and Fƒƒect 


Cause and effect mean retribution of good and evIl karma or cause 
and effect in the moral realm have theIr corresponding relations. Law 
of cause and effect or the relation between cause and effect in the 
sense of the Buddhist law of “Karma”. Cause 1s a prImary force that 
produces an effect; effect 1s a result of that primary force. The law of 
causation governs everything In the universe without exception. The 
law of causation (reality Ifself as cause and effect in momenfary 
operation). Every action which 1s a cause will have a result or an 
effect. LikewIse every resultant action or effect has 1fs cause. The law 
of cause and effect Is a fundamental concept withn Buddhism 
governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that 
a deed, good or bad, or Iindifferent, brings 1fs own result on the doer. 
Good people are happy and bad ones unhappy. But in most cases 
“happiness” 1s understood not In 1ts moral or spiritual sense but 1n the 
sense of material prosperity, socIal position, or political influence. For 
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Iinstance, kingship 1s considered the reward of one”s having faithfully 
practiced the ten deeds of goodness. lf one meets a tragic death, he 1s 
thought to have committed something bad in his past lives even when 
he might have spent a blameless life in the present one. According to 
Buddhism, whoever denies the rule of “cause and effectf” will destroy 
all moral responsIbility. 

As mentioned above, the law of cause and effect 1s governing all 
situaftlons, without any exception. So, Buddhist practitioners should not 
be deluded or unclear about cause and effect so that one wIll not be 
falling subject to cause and effect. According to Buddhism, deluded 
people casually make mistakes for not knowing the serlousness of 
cause and effect. They even deny the law of cause and effect. Ôn the 
confrary, Zen practitioners should have a clear understanding of the 
law of cause and effect, so they dare not make mistakes In cause and 
effect. They always consider carefully before doing any thing. The 
Sage cultivate In order to understand the process of cause and effect. 
Ordinary people continue to creafe causes and undergo effects. From 
no offenses they Intentionally commit offenses. Once they have 
committed offenses, they refuse to acknowledge them as offenses, 
1nsisting that they have done nothing wrong. They have no shame nor 
repentance for their offenses. Not being unclear about cause and 
effect, not falling subJect to cause and effect. Patrlarch Pai-Chang- 
Huai-Hai, an awakened practiioner, was on a throne speaking the 
dharma. After the dharma session ended, everyone departed except for 
an elderly man with white hair and beard. Seeing this, Patrlarch PaI- 
Chang asked why, so the elderly man recounted the following story: 
Dear Patrarch, originally, in the past, I was a Buddhist Monk 
cultivating In this mountain. At that time, [ was on the throne teaching 
the dharma and a young student studying the Buddha Dharma asked 
me: “for those who cultivate Mahayana Buddhism, do they remain a 
part of the Law of Cause-and-Effect?” I replied: “Outside of the law of 
cause-and-effect.” Because my answer was unclear in that way, the 
Dharma listener misinterpreted 1t as “There 1s no cause-and-effect.” 
Although I was a Dharma Master who taught the Mahayana Dharma 
Sutra teachinss, yet [ answered In such an ambiguous manner, causing 
the listener to misinterpret my answer; therefore, Ï was not able to 
achieve any spiritual fulfillment. In contrast, [ was condemned to be a 
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paranormal fox and I have lived in this mountain for the past 500 
reincarnations. Today I asked the Great Master to have compassion to 
help me change that mistake, and help me escape this suffering 
exIstence of being an animal. Pai-Chang said to the old man: “TỶ that 1s 
the case, at this time, you should use the same words of that student 
and ask me.” The old man knelt down, put his palms together and 
asked respectfully: “For those who cultivate Mahayana Buddhism, do 
they remain as part of the Law of Cause-and-Effect?" The Patriarch 
replied: "Do not doubt the law of cause-and-effect." Meaning those 
who cultivate Mahayana Buddhism should never doubt the law of 
cause-and-effect. They must know the theory of cause-and-effect 1s 
inherent clear and inseparable like a shadow 1s to a body. As soon as 
the Patriarch finished, the elderly man was awakened suddenly. He 
prostrated respectfully and said: “I have been condemned as a fox for 
over 500 reincarnations, but, today, relying on Just one line of your 
teaching, I will be able to find liberation. I wIll now abandon my body 
as a fox In my đen at the base of the mountain, behind this temple, I 
ask the Great Master to please make funeral arrangemenfs on my 
behalf. The next day, Pai-Chang ordered the ringing of bells to gather 
the community of monks in order to gø1ve a funeral service to a monk 
who had Just passed away. This came as a great surprise to the 
Bhikshus In the temple because they had not noticed any monk in the 
temple who was gravely 1ll or had died recently. Pai-Chang then led 
the great following to the cave behind the temple and used his rod to 
poke Into the cave. After a while, they were able to recover a body of a 
fox with white fur who had died recently. He had everyone chant a 
sutra for the liberation of the spirit for a period of time before lighting a 
fire to cremate the body. The ashes were collected and buried. Sincere 
Buddhists should always remember “with a false sayIng contrary to the 
proper dharma, with a blind teaching without a clear meaning,` that 
former monk was condemned to be an animail for 500 reincarnations, 
let alone teaching of wrong teaching or wrong views that Is not 
appropriate to the time and level to guide and teach Buddhists, and In 
the process of harming, delaying and Iimpeding sentilent beings” 
cultivated path toward achieving enlightenment. According to the story 
of Pai-Chang and the Fox, “not to fall to the karmic retribution” 1s a 
moral deed, and “not to obscure or without ambiguity the law of cause 
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and effect” Is an ¡intellectual attitude. “Not to fall to the karmic 
retrIbution” makes one stand altogether outside the realm of causation, 
which 1s the world of particulars and where we have our being. In the 
case of “Without ambiguity In the law of cause and effect,” what 
happens 1s the shifting of our mental attitude towards a world above 
cause and effect. And because of this shifting the whole outlook of life 
assumes a new tone which may be called spiritual “not to obscure.” 
Through the story of Pai-Chang and The Fox, we see that the question 
Of “Not falling to karmic retribution and without ambiguity 1n the law of 
cause and effecf” 1s a big Issue, not only for Buddhists of all schools, 
but also for philosophers and religlously minded people. In other 
words, It 1s the question of freedom of the wiIll, 1t is the question of 
transcending karma, it 1s the question of logic and spirit, of science and 
religion, of nature and super-nature, of moral discipline and faith. 
Indeed, 1t 1s the most fundamental of all religious questions. If “not 
falling to karmic retribution,” then this will Jjeopardizes the whole plan 
of the universe, for “cause and effectf” or the law of causation that 
binds existence together, and without the reality of moral responsIbility 
the very basis of soclety 1s pulled down. Buddhists should be careful 
with the meaning of “bất muội.” Although it is the literal meaning of 
“not to be obscured,” here the sense 1s rather “not to negate,” or “not fo 
Ignore,” or “not to obliterate.” 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Hành Giả Tu Phật Tu Tập Để 
Điều Phục Vọng Tâm 


Vọng tâm là cái tâm chấp giữ mọi phân biệt sai lầm. Vọng tâm 
bao gồm một lãnh vực tư tưởng rộng lớn và chính vọng tâm sanh ra rất 
nhiều vọng tưởng. Nếu chúng ta ham muốn ăn ngon, chúng ta có thực 
vọng tưởng. Nếu chúng ta muốn nghe tiếng du dương, chúng ta có 
thanh vọng tưởng. Nếu chúng ta muốn có thú vui nhục dục, chúng ta có 
sắc dục vọng tưởng, vân vân. Tu tập thiển định là xả bổ mọi vọng 
tưởng, lấy tâm chân thật để tu tập, thì công đức ấy là vô lượng. Ngược 
lại, nếu chúng ta không tu tập được như vậy thì chẳng có lợi ích gì khi 
chỉ nói pháp suông. Theo Duy Thức Học, những vọng tưởng dấy lên 
chỉ là bóng dáng của lục trần. Nếu chúng ta hiểu được điều này, chúng 
ta có thể khước từ ngay khi chúng vừa mới xuất hiện. Thật vậy, nếu 
chúng ta nhất quyết giữ cho tâm trong sáng không bị vướng bận bởi tư 
tưởng, thì các vọng tưởng ấy tự nó tan biến. Đó là một cách tu hành 
hết sức đơn giản không khổ nhọc gì, chỉ cần nhận đúng như vậy là đã 
biết tu Thiền rồi. Khi chúng ta đi, đứng, ngồi, nằm, một ý nghĩ vừa 
khởi lên, liền biết nó là bóng dáng của vọng tưởng, liền bỏ ngay không 
theo nó, đó là tu Thiển. Chúng ta không cần phải đợi đến giờ ngồi 
thiển mới gọi là tu thiển. Như vậy, đối với hành giả tu Thiển chân 
chánh, chúng ta có thể tu tập vào bất cứ giờ phút nào, và ở bất cứ nơi 
nào cũng gọi là tu, ở sở hay ở nhà, chỉ cần nhận chân ra chân lý. Hành 
giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng thật là hết sức trọng yếu để giữ cho 
tâm trong sáng để đạt được trí huệ và gỡ bỏ vô minh. Chúng ta phải 
dùng trí huệ Bát nhã để nhận chân ra rằng vọng tưởng là giả, là ảo 
ảnh, và chúng sẽ tan biến một cách tự nhiên. Hành giả tu Phật nên 
luôn nhớ rằng vọng tâm nầy gây nên sự phức tạp và phiền não trên đời 
và nên luôn quán tâm này khởi niệm phân biệt sinh ra hết thấy mọi 
cảnh giới. 

Điều phục vọng tâm còn được gọi là Tu Tâm, nghĩa là gìn giữ tâm, 
không cho nó phóng túng kiêu ngạo. Trong giai đoạn đầu của thiền 
tập, đa số chúng ta sẽ luôn bận rộn với cái tâm vọng tưởng và dao 
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động của mình. Tuy nhiên, chúng ta phải kiên trì trong tu tập cho đến 
khi nào tâm mình trở nên trong sáng, bình thản và không còn phan 
duyên, đó là lúc khởi đầu cho một biển chuyển lớn trên bước đường tu 
tập. Chừng đó may ra chúng ta mới có thể nhận chân được mình là ai. 
Người không biết tự điều chỉnh tâm mình cho hòa hợp với từng hoàn 
cảnh cũng giống như một tử thi trong quan tài. Hãy quay trở lại hướng 
vào tâm mình, cố tìm niềm vui trong chính bản tâm, bạn sẽ luôn tìm 
thấy trong đó suối nguồn bất tận của sự an vui đang sẵn sàng chờ đón 
bạn thưởng thức. Chỉ khi nào tâm bạn được điều phục và đi trên con 
đường chân chính thì tâm ấy mới hữu dụng cho chính bạn và cho xã 
hội. Một cái tâm bất thiện chẳng những nguy hiểm cho chính bạn, mà 
còn nguy hiểm cho cả xã hội nữa. Nên nhớ rằng tất cả những tai ương 
gây nên bởi con người đều bắt nguồn từ những người không kiểm soát 
được tâm mình hay những người không biết cách điều phục tâm mình. 
Theo dòng thiển Phật giáo, để điều phục vọng tâm, chúng ta phải 
không bỏ gì vào trong đó (vô tâm). Trong đạo Phật, tu chỉ là chuyển 
hóa tâm, nghĩa là dùng một thứ kỷ luật nội tại để chuyển đổi tâm. 
Theo dòng thiền Phật giáo, để điều phục vọng tâm, chúng ta phải 
không bỏ gì vào trong đó (vô tâm). Trong cuộc sống hằng ngày, thường 
thì con người chúng ta luôn kinh qua hai trạng thái đối nghịch nhau (có 
ảnh hưởng trực tiếp đến tâm con người): hạnh phúc và khổ đau. Dù 
chúng ta không muốn bàn luận xa để phân biệt về một cái thức trong 
tiểu để này, ai trong chúng ta cũng phải thừa nhận rằng ngoài cái cơ 
thể hiển hiện chúng ta còn một phần khác thống trị cả phần cơ thể ấy. 
Ai trong chúng ta cũng phải đồng ý rằng kinh nghiệm về khổ đau và 
hạnh phúc không đơn thuần xảy ra nơi thân thể chúng ta, mà nó bắt 
nguồn từ một chỗ trừu tượng bên trong mà đạo Phật gọi nó là “tâm”. 
Theo đạo Phật, những sinh hoạt tinh thần mạnh mẽ dưới hình thức tình 
cảm và tư tưởng, mạnh mẽ đến nỗi chúng có khả năng thống trị luôn 
cả kinh nghiệm về thể xác. Đây là điểm then chốt trong đạo Phật, vì từ 
quan điểm này chúng ta mới thừa nhận rằng tu chính là chuyển hóa 
tâm, và chuyển hóa tâm chính là tu. Và từ chính quan điểm này chúng 
ta thừa nhận rằng chính trạng thái tâm, bao gồm thái độ, tư tưởng và 
tình cảm, đóng vai trò quyết định cho những kinh nghiệm về hạnh phúc 
và đau khổ của chúng ta. Trong vấn để chuyển hóa tâm, người Phật tử 
nên nhớ rằng không có một thứ kỷ luật nào có thể được dùng để ép 
buộc tâm mình phải theo. Nó phải được hành sử trên căn bản tự 
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nguyện chấp nhận chuyển hóa. Tuy nhiên, sự tự nguyện chấp nhận 
này chỉ xẩy ra sau khi chúng ta đã nhận diện và thấy rõ thái độ, tư 
tưởng hoặc tình cảm hay lối sống nào là có lợi ích cho mình và cho 
người. Và chỉ có con đường tâm linh mà mình quyết định theo đuổi 
mới có thể giúp cho chúng ta chuyển hóa tâm mình mà thôi. Tuy 
nhiên, để có khả năng chuyển hóa tâm mình, chúng ta phải hiểu thái 
độ, tư tưởng và tình cảm chúng ta làm việc như thế nào. Chúng ta phải 
hiểu rõ sự khác biệt giữa thiện và bất thiện. Trong đạo Phật, nói không 
phải là tu, mà thực hành bằng tất cả năng lực và sự thành khẩn của 
chính mình mới là tu. Nếu chúng ta nói để giảm thiểu những năng lực 
bất thiện như tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng, 
chúng ta phải có tấm lòng từ, bi, hỷ, xả, vân vân, thì đó chỉ là lời nói 
trống rỗng. Chỉ nói rằng đây là thứ cần cho một cái tâm thiện là chưa 
đủ, hay chỉ mong ước mình từ bị hơn, thương yêu hơn hay hỷ xả hơn 
thôi cũng chưa đủ. Ngược lại, người Phật tử phải cố gắng liên tục để tu 
tập những tánh thiện bên trong mình. Chìa khóa của việc chuyển hóa 
tâm là sự cố gắng và thành khẩn liên tục. Để có thể bước lên con 
đường chuyển hóa tâm mình, người Phật tử không có sự lựa chọn nào 
khác hơn là phải tu tập giới luật và tự quán sát lấy mình xem coi 
những thái độ, tư tưởng và tình cảm phát khởi ra sao trong tâm mình. 
Những tu tập này sẽ cho chúng ta trí tuệ chân thật có thể giúp chúng ta 
biết rõ ràng phải làm cái gì thiện và không làm cái gì bất thiện. Đó là 
cách chuyển hóa tâm chân chính nhất của người Phật tử. 

Một trong những mục đích chính của việc hành thiền là điều phục 
vọng tưởng. Khi chúng ta có khả năng trụ trong trạng thái hoàn toàn 
sáng suốt bằng cách đoạn trừ mọi vọng tưởng và không rơi vào trạng 
thái hôn trầm, đó là tịnh tọa. Khi trong ngoài như nhứt, và không có bất 
cứ hoàn cảnh nào có thể gây trở ngại cho mình, đó là Thiển. Khi chúng 
ta hiểu được chân thật nghĩa của tọa thiền, chúng ta sẽ hiểu được chính 
mình. Trong tâm chúng ta có một thanh kiếm kim cương. Nếu chúng ta 
muốn hiểu chính mình thì hãy lấy thanh kiếm kim cương ấy ra mà 
đoạn trừ tất cả mọi thứ tốt xấu, dài ngắn, đến đi, cao thấp, Phật ma, 
vân vân. Hãy cắt đứt hết thảy mọi thứ. Nếu chúng ta không suy nghĩ 
thì chúng ta và hành động là một. Chúng ta là trà mà chúng ta đang 
uống. Chúng ta cái cọ mà chúng ta đang sơn. Không suy nghĩ có nghĩa 
là trước khi suy nghĩ. Khi mà chuyện “không suy nghĩ” hiện hữu, 
chúng ta là toàn bộ vũ trụ; toàn bộ vũ trụ là chúng ta. Đây mới đích 
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thực là tâm thiển, cái tâm tuyệt đối. Nó vượt trên cả không gian và 
thời gian; vượt lên cả sự đối đãi nhị nguyên ta và người, tốt và xấu, 
sống và chết. Chân lý chỉ là như thị. Chân lý chỉ hiện hữu trên đầu cọ 
của anh thợ sơn mà thôi. Mà thật vậy, sự giải thoát thật sự là sự giải 
thoát từ suy nghĩ, giải thoát từ tất cả mọi chấp trước, ham muốn và 
vọng tưởng, ngay cả chuyện sống và chết. 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nây 
các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi 
tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức 
không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình không có 
tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không 
có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sân 
hận. Mỗi khi tâm thức mình có sĩ mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang si mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có si mê, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi tâm thức 
mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu 
nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy 
ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm 
thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. 
Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm 
thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có định. 
Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình 
không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không 
có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội tâm; 
hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm 
tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên 
tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
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không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 

Theo Kinh Duy Ma Cật, lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm bệnh; vâng 
mệnh Phật, Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến thăm cư sĩ. Văn Thù hỏi: “Cư 
sĩ! Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?” Duy Ma 
Cật đáp: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế nầy: “Ta nay bệnh đây đều từ 
các món phiền não, điên đảo, vọng tưởng đời trước sanh ra, là pháp 
không thật có, lấy ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi là 
thân, mà tứ đại không chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy 
khởi ra đều do chấp ngã, vì thế ở nơi ngã không nên sanh lòng chấp 
đấm. Bây giờ đã biết gốc bệnh, trừ ngay ngã tưởng và chúng sanh 
tưởng, phải khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: “Thân nầy chỉ do các 
pháp hiệp thành, khởi chỉ là pháp khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các 
pháp ấy đều không biết nhau, khi khởi không nói nó khởi, khi diệt 
không nói nó diệt? Bồ Tát có bệnh muốn diệt trừ pháp tưởng phải 
nghĩ rằng: 'Pháp tưởng nầy cũng là điên đảo, điên đảo tức là bệnh lớn, 
ta nên xa lìa nó." Thế nào là xa ha? Lầa ngã và ngã sở. Thế nào là la 
ngã và ngã sở? Là ha hai pháp. Thế nào là ha hai pháp? Là không 
nghĩ các pháp trong, ngoài, mà thực hành theo bình đẳng. Sao gọi là 
bình đẳng? Là ngã bình đẳng, Niết Bàn bình đẳng. Vì sao? Ngã và 
Niết Bàn hai pháp nầy đều không. Do đâu mà không? Vì do văn tự 
nên không. Như thế, hai pháp không có tánh quyết định. Nếu đặng 
nghĩa bình đẳng đó, thì không có bệnh chi khác, chỉ còn có bệnh 
KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không nữa.' Vị Bồ Tát có bệnh dùng 
tâm không thọ mà thọ các món thọ, nếu chưa đầy đủ Phật pháp cũng 
không diệt thọ mà thủ chứng. Dù thân có khổ, nên nghĩ đến chúng 
sanh trong ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã điều phục được tâm ta, 
cũng nên điều phục cho tất cả chúng sanh. Chỉ trừ bệnh chấp mà 
không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc bệnh. Sao gọi là gốc bệnh? Nghĩa 
là có phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc bệnh. Phan duyên 
nơi đâu? Ở trong ba cõi. Làm thế nào đoạn phan duyên? Dùng vô sở 
đắc; nếu vô sở đắc thì không có phan duyên. Sao gọi là vô sở đắc? 
Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai món chấp? Nghĩa là chấp 
trong và chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở đắc. Ngài Văn Thù Sư Lợi! 
Đó là Bồ Tát có bệnh, điều phục tâm mình để đoạn các khổ như già, 
bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tát. Nếu không như thế thì chỗ tu hành 
của mình không được trí tuệ thiện lợi. Ví như người chiến thắng kẻ oán 
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tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, bệnh, chết như thế mới gọi là 
Bồ Tát. Bồ Tát có bệnh nên nghĩ thêm thế nầy: “Như bệnh của ta đây, 
không phải là thật, không phải có; bệnh của chúng sanh cũng không 
phải thật, không phải có.” Khi quán sát như thế, đối với chúng sanh 
nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phải bỏ ngay. Vì sao? Bồ Tát phải 
dứt trừ khách trần phiền não mà khởi đại bi, chớ đại bi ái kiến đối với 
sanh tử có tâm nhàm chán, nếu lìa được ái kiến thì không có tâm nhàm 
chán, sanh ra nơi nào không bị ái kiến che đậy, không còn bị sự ràng 
buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng buộc cho chúng sanh nữa. Như Phật 
nói: °Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho người khác, không thể 
được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho người khác được." Ngài 
Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh nên điều phục tâm mình như thế, mà 
không trụ trong đó, cũng không trụ nơi tâm không điều phục. Vì sao? 
Nếu trụ nơi tâm không điều phục là pháp của phàm phu, nếu trụ nơi 
tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ Tát không trụ nơi 
tâm điều phục hay không điều phục, lìa hai pháp ấy là hạnh Bồ Tát. Ở 
trong sanh tử mà không bị nhiễm ô, ở nơi Niết Bàn mà không diệt độ 
hẳn là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh phàm phu, không phải hạnh 
Hiền Thánh là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh nhơ, không phải hạnh 
sạch là hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma mà hiện các việc hàng 
phục ma là hạnh Bồ Tát. Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là hạnh 
Bồ Tát. Dù quán sát các pháp không sanh mà không vào chánh vị 
(chơn như) là hạnh Bồ Tát. Quán mười hai duyên khởi mà vào các tà 
kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà không mê đắm 
chấp trước là hạnh Bồ Tát. Ưa xa lìa mà không nương theo sự dứt đoạn 
thân tâm là hạnh Bồ Tát. Tuy ở trong ba cõi mà không hoại pháp tánh 
là hạnh Bồ Tát. Tuy quán “Không mà gieo trồng các cội công đức là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tướng mà cứu độ chúng sanh là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành vô tác mà quyền hiện thọ thân là hạnh Bồ Tát. Dù 
thực hành vô khởi mà khởi tất cả các hạnh là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành sáu pháp Ba la mật mà biết khắp các tâm, tâm sở của chúng sanh 
là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu phép thần thông mà không dứt hết 
lậu hoặc phiền não là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ vô lượng tâm mà 
không tham đắm sanh về cõi Phạm thế (Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. 
Dù thực hành thiển định, giải thoát tam muội, mà không theo thiển 
định thọ sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ niệm xứ mà không hoàn 
toàn lìa hẳn thân, thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ 
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chánh cần mà không rời thân tâm tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành tứ như ý túc mà đặng thần thông tự tại là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành ngũ căn mà phân biệt rành rẽ các căn lợi độn của chúng sanh là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ lực mà ưa cầu thập lực của Phật là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bẩy pháp giác chi mà phân biệt rõ trí tuệ 
của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bát chánh đạo mà ưa tu vô 
lượng Phật đạo là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp chỉ quán trợ 
đạo mà trọn không thiên hẳn nơi tịch diệt (Niết Bàn) là hạnh Bồ Tát. 
Dù thực hành các pháp bất sanh bất diệt, mà dùng tướng hảo trang 
nghiêm thân mình là hạnh Bồ Tát. Dù hiện oai nghi theo Thanh Văn, 
Duyên Giác mà không rời Phật pháp là hạnh Bồ Tát. Dù tùy theo 
tướng hoàn toàn thanh tịnh của các pháp mà tùy theo chỗ sở ứng hiện 
thân là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi nước của chư Phật trọn vắng lặng 
như hư không mà hiện ra rất nhiều cõi Phật thanh tịnh là hạnh Bồ Tát. 
Dù chứng đặng quả Phật, chuyển Pháp Luân, nhập Niết Bàn mà không 
bỏ đạo Bồ Tát là hạnh Bồ Tát vậy. 


Buddhist Practtioners Practice 
to Tame the Deluded Mind 


A deluded mind 1s a mind with menfal processes of living beings on 
greed, hatred and stupidity. Deluded mind comprises a wide range of 
thoughts and deluded mind 1tself gives bìrth to a lot of polluted 
thoughts. IÍ we are greedy for deliclous food, we have polluted 
thoughts on food. If we wish to listen to fine sounds, we have polluted 
thoughts on sounds. lf we wish to experlence sensual pleasures, we 
have polluted thoughts on sensual pleasures, and so on. If we practice 
medifation we can stop our Idle thoughts and cultivate the Way with 
our true mind, then our merit and virtue will be measureless and 
boundless. But If we do not take time to cultivate, there 1s no use Just 
talking dharma. According to the Study of Mind-Only, false thoughts 
are simply the objects of the six senses. If we understand this, we can 
reJect false thoughts as soon as they appear. As a matter of fact, IÝ we 
are determined to keep our mind clear of any thoupht, false thoughts 
automatically disappear. This 1s the simplest way of practicing 
meditation. When we are walking, standing, siting or lying down, 
whenever a thought arises, we recogmize 1t, but do not follow 1t, that 1s 


350 


practicing of meditation. We do not have to walt for the time to sSIt 
down In meditation to practice meditation. Thus, for Zen practfItloners, 
we can practice Zen at any time, anywhere, while at work or at home, 
Just realize the truth. Zen practitioners should always remember that 1t 
1S Very crucilal that we maintain a clear mind to gain wisdom and 
remove Ignorance. We must use our perfect wisdom to realize that 
delusions are false, 1llusory, and they wIll automatically disappear. 
Buddhist practitioners should always remember that this i1llusion 
(deluded, wrong, false, or misleading)-mind, that results in complexIty 
and confusion 1n this world; and should always contemplate on this 
1llusion-mind, which results in complexity and confusion. 

To tame the mind also called to cultivate the mind, or to maintain 
and watch over the mind, not letting It get out of control, become 
egofisfical, self-centered, etc. In the beginning of Zen practice, most of 
us find that the primary thing we must work with 1s our busy and 
chaotic mind. However, we must be firm 1n our practice until our mind 
becomes clear and balanced, and is no longer caupht by external 
obJects, that 1s the time of a big change In our cultivation. At that time, 
we may be able to realize who we really are. A man who does not 
know how to adJust his mind according to circumstances would be like 
a corpse In a coffin. Turn your mind to yourself, and try to find pleasure 
within yourself, and you will always find therein an Infinite source of 
pleasure ready for your enJoyment. Only when your mind 1s under 
confrol and put in the right path, 1t will be useful for yourself and for 
socIety. An unwholesome mind 1s not only danger to yourself, but also 
to the whole socIety. Remember all man-made calamities In the world 
1S created by men who have not learned the way of mind control or 
men who don”t know how to tame their minds. According to the 
Buddhist Zen, to tame the deluded mind we must not have any thing In 
1t (take the mind of non-existence or the empty mind). In Buddhism, 
cultivating 1s simply transforming the mind, If 1s to say that we use 
some kind of inner discipline to transform the heart. According to the 
Buddhist Zen, to tame the deluded mind we must not have any thing In 
1t (take the mind of non-existence or the empty mind). In our dally life, 
we usually experlence two confrary states of mind (that have direct 
bearing on human mind): happiness and suffering. Even though we 
don”t want to further discuss about the conscIousness 1n this subtitle, we 
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all recognize that besides our concrete body we still have another part 
that dominates the body. We all agree that the experiences of suffering 
and happiness do not originate or stem from the body 1tself, they 
Originate from an Inner abstract place which Buddhism calls “mind”. 
According to Buddhism, powerful mental experiences under the forms 
of thoughts and emotions are so sfrong that they have the capability to 
dominate all physical levels of experlence. This 1s the key poInt in 
Buddhism, for from this point of view, we recognIze that cultivating 1s 
transforming the mind, and transforming the mind means cultivating. 
And from this very viewpoInt, we agree that our state of mind, 
including our attitudes, thoughts and emotions, plays a crucial role in 
our experiences of happiness and suffering. In transforming the mind, 
Buddhists should remember that there”s no discipline can be used to 
force our mind. It must be done on the basis of voluntary acceptance. 
However, this voluntary acceptance or voluntary follow a spiritual 
discipline happens only after we ourselves have recognized that certain 
attitudes, thoughts, emotlons and ways of life are beneficial to us and 
to others. And the spiritual path 1s the only way that will help us 
transform our minds. However, to be able to transform our minds we 
must understand the way our attitudes, thoughts and emotion work. We 
must understaand the differences between “wholesome” and 
“unwholesome”. In Buddhism, speaking 1s In no way cultivating, 
cultivating means practicing with our own energy and sincerity. lÝ we 
say in order to reduce greed, hatred, Ignorance, pride, doubt, wrong 
views, killing, stealing, lying, etc., we must have the mind of loving- 
kindness, compassion, joy, and renunciation. This 1s only an empty 
word. Ít is not enough to recognize that this 1s what 1s required to obtain 
a wholesome mind. Ït is not enough simply to wish that we should have 
more loving-kindness, more compassion, more JOy or more 
renunciation. On the contrary, Buddhists must make an on going effort, 
again and agann, to cultivate the posiftive aspects within us. The key for 
transforming the mind 1s a sustained effort and sincerity. To be able to 
step on the way of transforming the mind, Buddhists have no other 
choice but observing the rules and contemplating the way to examine 
how attitudes, thoughts and emotions arise 1n us through Introspection. 
These will give us the real wisdom that can help us understand clearly 
what we should do and what we should not do with the wholesome and 
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the unwholesome. 'This 1s the real way of transforming of the mind of a 
Buddhist. 

One of the main purposes of meditation 1s to tame the deluded 
thoughts. When we are able to stay perfectly clear by cutting off all 
thinking and yet not falling Into a trance-like sleep, this 1s called “quiet 
siting”. When inside and outside become one, and no circumstances 
can hinder us, this 1s Zen. When we understand the real meaning of 
siting Zen, we understand ourselves. In our mind there 1s a diamond 
sword. If we want to understand ourselves, take 1t and cut off good and 
bad, long and short, coming and going, hiph and low, Buddha and 
demons, etc. Lets cut off all things. IÝ we are not thinking, we are one 
with our action. We are the tea that we are drinking. We are the brush 
that we are painting with. Not-thinking 1s before thinking. When there 
exIsts “not-thinking”, we are the whole universe; the unIVerse 1s us. 
Thịs 1s exactly the Zen mind, absolute mind. It is beyond space and 
time, beyond the dualities of self and other, good and bad, life and 
death. The truth 1s just what 1t 1s. The truth 1s Just verse 1s present In the 
tip of his brush. In fact, true freedom 1s freedom from thinking, freedom 
from all attachments, desires, and deluded thoughts, freedom from 
even from life and death. 

According to the Satipatthana Sutta In the Majjhima Nikaya, the 
Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a Bhikhu abide contemplating mind 
as mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as mind 
affected by lust, and mind unaffected by lust as mind unaffected by 
lust. He understands mind affected by hate as mind affected by hate, 
and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He 
understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, 
and mind unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He 
understands contracted mind as contracted mind, and distracted mind as 
distracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as 
surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He 
understands concentrated mind as concentrated mind, and 
unconcenfrated mind as unconcentrated mind. He understands liberated 
mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. In 
this way he abides contemplating mind as mind internally, or he abides 
contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating 
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mind as mind both Internally and externally. Or else, he abides 
contemplating in mind Ifs arising factors, or he abides contemplating In 
mind 1fs vanishing factors, or he abides contemplating In mind both 1ts 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s 
simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides independent, not clinging to anything 
in the world. That is how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind.” 

According to the Vimalakirti Sutra, when Upasaka Vimalakirti was 
sick; obeying the Buddha”s command, Manjusri Bodhisattva called on 
Vimalakirti to enquire after his health. ManJusri asked: “How does a 
sick Bodhisattva control his mind?” Vimalaktri replied: “A sick 
Bodhisattva should think thus: “My illness comes from ¡inverted 
thoughts and troubles (klesa) during my previous lives but It has no real 
nature of 1s own. Therefore, who 1s suffering from 1t? Why 1s It so? 
Because when the four elements unite to form a body, the former are 
ownerless and the latter 1s egoless. Moreover, my i1lÏness comes from 
my clinging to an ego; hence I should wipe out this clinging.` Now that 
he knows the source of his illness, he should forsake the concept of an 
ego and a living being. He should think of things (dharma) thus: “A 
body 1s created by the union of all sorts of đharmas (elements) which 
alone rise and all, without knowing one another and without 
announcing their rise and fall.” In order to wipe out the concept of 
things (dharmas) a sick Bodhisattva should think thus: “This notion of 
dharma 1s also an Inversion which 1s my great calamity. So I should 
keep from 1t." What 1s to be kept from? From both subJect and obJect. 
What does this keeping from subJect and obJect mean? It means 
keeping from dualities. What does this keeping from dualitiles mean? It 
means not thinking of inner and outer dharmas (I.e. contraries) by the 
practice of impartiality. What 1s Impartiality? It means equality (of all 
confraries e.ø.) ego and nirvana. Why 1s 1t so? Because both ego and 
nirvana are void. Why are both void? Because they exIst only by 
names which have no independent nature of their own. “When you 
achieve this equality you are free from all illnesses but there remains 
the conception of voidness which also 1s an i1llusion and should be 
wiped out as well." A sick Bodhisattva should free himself from the 
concepfilon of sensation (vedana) when experlencing any one 0Ÿ 1s 
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three states (which are painful, pleasurable and neither painful nor 
pleasurable feeling). Before his full development Iinto Buddhahood 
(that 1s before delivering all living beings In his own mind) he should 
not wipe out vedana for his own benefit with a view fo attaining 
nirvana for himself only. Knowing that the body 1s subJect to suffering 
he should think of living beings In the lower realms of existence and 
gIVe rise fo compassion (for them). Since he has succeeded In 
confrolling his false views, he should guide all living beings to bring 
theirs under control as well. He should uproot theirs (inherent) 1lÏnesses 
without (trying to) wIpe out non-existence dharmas (externals for sense 
data). For he should teach them how to cut off the origin of Illness. 
What 1s the orlgin of illness? It 1s their clinging which causes thetr 
1llness. What are the obJects of their clinging? They are the three 
realms (of desire, form and beyond form). By what means should they 
cut off their clinging? By means (of the doctrine that) nothing 
whatsoever can be found, and (that) 1f nothing can be found there wIll 
be no clinging. What 1s meant by “nothing can be found? lt means 
(that) apart from dual views (There 1s nothing else that can be had). 
What are dual views? They are Inner and outer views beyond which 
there 1s nothing. ManJusrl, this 1s how a sick Bodhissattva should 
control his mind. Top wipe out suffering from old age, illness and death 
1s the Bodhisattva”s bodhi (enlightened practice). If he fails to do so his 
practice lacks wisdom and 1s unprofitable. For instance, a Bodhisattva 
1s (called) courageous 1f he overcomes hatred; 1f in addition he wlIpes 
out (the concept of) old age, 1llness and death he 1s a true Bodhisattva. 
A sick Bodhisattva should again reflect: Since my Illness 1s neither real 
nor existing, the Illnesses of all living beings are also unreal and non- 
exIstent. But while so thinking If he develops a great compassion 
derived from his love for living beings and from his attachmernt to this 
false view, he should (Immediately) keep from these feelings. Why 1s 1t 
so? Because a Bodhisattva should wipe out all external causes of 
troubles (klesa) while developing great compassion. For (this) love and 
(these) wrong views result from hate of birth and death. If he can keep 
{rom this love and these wrong views he will be free from hatred, and 
wherever he may be reborn he wIll not be hindered by love and wrong 
views. His next life will be free from obstructions and he will be able 
to expound the Dharma to all living beings and free them from 
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bondage. AÀs the Buddha has said, there is no such thíing as untying 
others when one 1s still held in bondage for 1t 1s possible to untie others 
only after one 1s free from bonds. ManJusri, a sick Bodhisattva should 
thus control his mind while dwelling 1n neither the (state of) controlled 
mind nor 1fs opposite, that of uncontrolled mind. For 1ƒ he dwells in (the 
state of) uncontrolled mind, this 1s stupidity and 1f he dwells in (that of) 
confrolled mind, this 1s the sravaka stage. Hence a Bodhisattva should 
not dwell in either and so keep from both; this 1s the practice of the 
Bodhisattva stage. When stayIng In the realm of birth and death he 
keeps from 1fs Impurity, and when dwelling In nirvana he keeps from 
(is condition of) extinction of reincarnation and escape from suffering; 
this 1s the practice of the Bodhisattva stage. That which 1s neither 
worldly nor saintly 1s Bodhisattva development (mnto Buddhahood). 
That which 1s neither Impure nor pure 1s Bodhisattva practice. Although 
he 1s beyond the demonic state he appears (in the world) to overcome 
demons; this 1s Bodhisattva conduct. In his quest of all knowledge 
(sarvajna) he does not seek 1t at an inapproprlate moment; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he looks Into the uncreated he does not 
achieve Buddhahood; this 1s Bodhisattva conduct. Although he looks 
1nto nidana (or the twelve links 1n the chaIn of exIstence) he enters all 
states Of perverse views (to save living beings); this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he helps all living beings he does not g1ve rise to 
clinging; this 1s Bodhisattva conduct. Although he keeps from the 
phenomenal he does not lean on the voidness of body and mind; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he passes through the three worlds (of 
desire, form and beyond form) he does not InJure the Dharmata; this 1S 
the Bodhisattva conduct. Although he realizes the voidness (of thing) 
he sows the seeds of all merits; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
he dwells in formlessness he continues delivering living beings; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he refrains from (creative) activifles he 
appears In his physical body; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
keeps (all thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the six perfections 
(paramifas) he knows all the mental states of living beings; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he possesses the six supernatural 
powers he refrains from putfting an end to all worldy streams; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four Infinite states of 
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mind, he does not wish to be reborn in the Brahma heavens, this 
Bodhisattva conduct. Although he practices meditafon, serenIty 
(dhyana), liberation and samadhi, he does not avail himself of these to 
be reborn In dhyana heavens; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practice the four states of mindfulness he does not keep for ever from 
the karma of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the four right efforts he persists In physical and mental zeal 
and devotlon; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
four Hinayana steps to supernatural powers he will continue doing so 
untl he achieves all Mahayana supernatural powers; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the five spiritual faculties 
of the sravaka stage he discerns the sharp and dull potentialitiles of 
living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
five powers of the sravaka stage he strives to achieve the ten powers of 
the Buddha; this is Bodhisattva conduct. Although he practices the 
seven Hinayana degrees of enlightenment he discerns the Buddhaˆs 
all-wisdom (sarvajJna); this Is Bodhisattva conduct. Although he 
practices the eightfold noble truth (of Hinayana) he delights In treading 
the Buddha”s boundless path; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices samathavipasyana which contributes to the realization of 
bodhi (enliphtenment) he keeps from slipping Into nirvana; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he practices the doctrine of not creating 
and not annihilating things (dharma) he still embellishes his body with 
the excellent physical marks of the Buddha; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he appears as a sravaka or a pratyeka-buddha, he 
does not stray from the Buddha Dharma; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he has realized ultimate purity he appears in bodily form to 
do his work of salvation; this 1s Bodhisattva conduct. Although he sees 
Iinto all Buddha lands which are permanently still like space, he causes 
them to appear In ther purity and cleanness; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he has reached the Buddha stage which enables him 
to turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) and to enter the 
state of nirvana, he does not forsake the Bodhisattva path; this 1s 
Bodhisattva conduct.” 


357 


Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Phải Biết Cách Tu Tập Trong Phiền Não 


Phiển não là những lo âu thế gian, dẫn đến luân hồi sanh tử, là 
những trở ngại như ham muốn, thù ghét, cao ngạo, nghi ngờ, tà kiến, 
vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ đau trong tương lai tái sanh, vì 
chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai khiến. Phiền não còn có nghĩa 
là “những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” khiến cho chúng sanh làm những 
việc vô đạo đức, tạo nên nghiệp quả. Phiển não chỉ tất cả những nhơ 
bẩn làm rối loạn tỉnh thần, cơ sở của bất thiện, cũng như gắn liền con 
người vào chu kỳ sanh tử. Người ta còn gọi chúng là khát vọng của Ma 
vương. Muốn giác ngộ trước tiên con người phải cố gắng thanh lọc tất 
cả những nhơ bẩn nầy bằng cách thường xuyên tu tập thiển định. Nhơ 
bẩn có nhiều thứ khác nhau. Người tu tập tỉnh thức hàng phục phiền 
não bằng bốn cách: Hàng phục phiền não bằng tâm, bằng cách đi sâu 
vào thiển quán hay niệm Phật. Hàng phục phiển não bằng quán chiếu 
nguyên lý của vạn hữu. Khi vọng tâm khởi lên mà tâm không thể điều 
phục được bằng thiển quán hay niệm Phật thì chúng ta nên tiến tới 
bước kế tiếp bằng cách quán sát nguyên lý của vạn hữu. Khi nào phiền 
não của những ham muốn phát triển thì chúng ta nên quán pháp bất 
tịnh, khổ, không và vô ngã. Khi nào sân hận khởi lên thì chúng ta nên 
quán từ bị, vị tha và tánh không của vạn pháp. Hàng phục phiền não 
bằng cách quán sát hiện tượng. Khi thiển quán, niệm Phật và quán sát 
không có hiệu quả cho một số người nặng nghiệp, hành giả có thể 
dùng phương cách rời bỏ hiện tượng, nghĩa là rời bỏ hiện trường. Khi 
chúng ta biết rằng cơn giận hay cơn gây gỗ sắp sửa bùng nổ thì chúng 
ta nên rời hiện trường và từ từ nhấp nước lạnh vào miệng (uống thật 
chậm) để làm dịu chính mình. Hàng phục phiền não bằng cách sám hối 
nghiệp chướng qua tụng kinh niệm chú. 

Phiển não là con đường của cám dỗ và dục vọng sanh ra ác nghiệp 
(đây chính là khổ đau và ảo tưởng của cuộc sống), là nhân cho chúng 
sanh lăn trôi trong luân hồi sanh tử, cũng như ngăn trở giác ngộ. Tuy 
nhiên, theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiền não 
và bổ để là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời cái nây ra khỏi 
cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiền não không có tự tánh, chúng 
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ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, phiển não 
đã biến thành Bồ đề (khi biết vô minh trần lao tức là bổ để, thì không 
còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không có diệt để 
mà chứng). Đồng ý lục căn giúp chúng ta sinh hoạt trong cuộc sống 
hằng ngày, nhưng chúng lại là tác nhân chính rước khổ đau phiển não 
vào thân tâm của chúng ta. Chúng ta đừng cho rằng mắt là vật tốt, giúp 
mình nhìn thấy, bởi vì chính do sự giúp đỡ của mắt mà sanh ra đủ thứ 
phiền não, như khi mắt nhìn thấy sắc đẹp thì mình sanh lòng tham sắc 
đẹp, tham tới mức dầu đạt hay không đạt được cái sắc ấy mình vẫn bị 
phiền não chế ngự. Ngay cả tai, mũi, lưỡi, thân, và ý cũng đều như 
vậy. Chúng khiến mình phát sanh đủ thứ phiền não. 

Từ Phạn ngữ “Klesa” nghĩa đen là sự đau đớn, bụi bậm bên ngoài, 
nỗi khổ đau, hay một cái gì gây đau đớn, và được dịch là phiền não. Vì 
không có gì gây đau đớn tâm linh bằng những ham muốn và đam mê 
xấu xa ích kỷ, nên “Agantuklesa còn được dịch là phiển não. “Klesa” 
theo Phạn ngữ còn có nghĩa là “Sử”, là tên khác của phiền não hay 
những lo âu thế gian, dẫn đến luân hồi sanh tử. Chúng là những trở 
ngại như ham muốn, thù ghét, cao ngạo, nghi ngờ, tà kiến, vân vân, 
dẫn đến những hậu quả khổ đau trong tương lai tái sanh, vì chúng là 
những sứ giả bị nghiệp lực sai khiến. Klesa còn có nghĩa là “những yếu 
tố làm ô nhiễm tâm,” khiến cho chúng sanh làm những việc vô đạo 
đức, tạo nên nghiệp quả. Klesa còn có nghĩa là ô nhiễm hay tai họa, 
chỉ tất cả những nhơ bẩn làm rối loạn tinh thân, cơ sở của bất thiện, 
cũng như gắn liền con người vào chu kỳ sanh tử. Người ta còn gọi 
chúng là khát vọng của Ma vương. Muốn giác ngộ trước tiên con người 
phải cố gắng thanh lọc tất cả những nhơ bẩn nầy bằng cách thường 
xuyên tu tập thiển định. Nhơ bẩn có nhiều thứ khác nhau. 

Phiển não còn là những trạo cử hay hối quá, một bất lợi khác gây 
khó khăn cho tiến bộ tâm linh. Khi tâm trở nên bất an, giống như bầy 
ong đang xôn xao trong tổ lắc lư, không thể nào tập trung được. Sự bức 
rức nầy của tâm làm cần trở sự an tịnh và làm tắc nghẽn con đướng 
hướng thượng. Tâm lo âu chỉ là sự tai hại. Khi một người lo âu về 
chuyện nầy hay chuyện nọ, lo âu về những chuyện đã làm hay chưa 
làm, lo âu về những điều bất hạnh hay may mắn, tâm người ấy không 
thể nào an lạc được. Tất cả mọi trạng thái bực bội, lo lắng, cũng như 
bồn chồn hay dao động nầy của tâm đều ngăn cẩn sự định tỉnh của 
tâm. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, tham, sân, si và tất cả phiền 
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não là khí giới của Bồ Tát, vì dùng môn phiền não để độ chúng sanh. 
Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiển não, 
kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. chư Bồ Tát dùng 
“Bố thí” để diệt trừ tất cả xan lẫn; dùng “Trì giới” để vứt bỏ tất cả sự 
hủy phạm; dùng Bình đẳng để dứt trừ tất cả phân biệt; dùng Trí huệ 
để tiêu diệt tất cả vô minh phiển não; dùng Chánh mạng để xa rời tất 
cả tà mạng; Thiện xảo phương tiện để thị hiện tất cả xứ; dùng Tham, 
sân, sĩ và tất cả phiền não làm pháp môn phiển não để độ chúng sanh; 
dùng Sanh tử để chẳng dứt hạnh Bồ Tát và luôn giáo hóa chúng sanh; 
dùng Nói pháp như thật để phá tất cả chấp trước; dùng Nhứt thiết trí để 
chẳng bỏ hạnh môn của Bồ Tát. 

Những dục vọng và ảo ảnh tiếp sức cho tái sanh và làm chướng 
ngại Niết bàn. Phiển não chướng còn có nghĩa là những trổ ngại của 
phiền não. Phiển não được chia làm hai nhóm, phiền não chính và phụ. 
Phiển não chính gồm những thúc đẩy xấu vốn nằm trong nền tẳng của 
mọi tư tưởng và ước muốn gây đau khổ. Những rào cẩn của dục vọng 
và uế trược làm trở ngại sự thành đạt Niết bàn. Do phiền não tham sân 
sĩ mà tạo ra nghiệp thiện ác. Vì đã có các nghiệp thiện ác mà phải 
cảm nhận các quả khổ vui của ba cõi, rỗi thân phải chịu cái khổ quả 
đó tiếp tục tạo ra nghiệp phiền não. Các phiển não như tham, sân, sĩ 
thì gọi là hoặc; những việc làm thiện ác y vào cái hoặc nây gọi là 
nghiệp; lấy nghiệp nầy làm nhân sinh tử niết bàn gọi là khổ. Phiền não 
tác động xảy ra khi người ta không chịu giữ giới mà còn lại hành động 
sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ và uống những chất cay độc. 
Phiển não tư tưởng tế nhị hơn. Một người không làm hay nói điều bất 
thiện ra ngoài, nhưng trong tâm vẫn bị ám ảnh với những mong muốn 
giết và hủy hoại, muốn làm tổn hại chúng sanh khác, muốn lấy, muốn 
lừa dối người khác. Nếu bạn bị loại phiển não này ám ảnh, và nỗi đau 
đớn do phiển não gây ra. Một người không kiểm soát được phiển não 
tư tưởng chắc chắn người ấy sẽ làm tổn hại chúng sanh bằng cách này 
hay cách khác. Phiển não ngủ ngầm thường không xuất hiện ra ngoài. 
Nó nằm ẩn bên trong, chờ thời cơ nhảy ra tấn công hành giả. Phiền 
não ngủ ngâm chẳng khác nào một người đang nằm ngủ say. Khi thức 
giấc tâm người ấy bắt đầu lay động. Đó là phiền não tư tưởng khởi 
sinh. Khi người ấy ngồi dậy và bắt đầu làm việc là lúc đang từ phiển 
não tư tưởng chuyển sang phiển não tác động. 
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Ngoài ra, còn có những loại phiền não khác, như phiển não gây ra 
bởi tham ái hay muốn có (nhiễm trước thành tính rồi sinh ra khổ 
nghiệp); phiền não gây ra bởi sân hận (do căm ghét mà thành tính, dựa 
vào bất an và ác hành mà tạo thành nghiệp); phiền não gây ra bởi sỉ 
mê (mê muội mờ ám về sự lý mà thành tính, dựa vào những nghi hoặc 
mà tác thành nghiệp); phiển não gây ra bởi kiêu ngạo (do thói cậy 
mình tài hơn người mà thành tính và sanh ra khổ nghiệp); phiền não 
gây ra bởi nghi hoặc (do ngờ vực về chân lý mà thành tính, từ đó ngăn 
cần tín tâm rồi hành động tà vạy mà thành nghiệp); phiển não gây ra 
bởi ác kiến hay tà kiến (do ác kiến suy nghĩ đảo điên mà thành tính, 
ngăn cẩn thiện kiến rồi hành động tà vạy gây ra ác nghiệp). Phiển não 
còn được coi như sáu tên giặc cướp. Sáu căn được ví với sáu tên mối 
lái cho giặc cướp, cướp đoạt hết công năng pháp tài hay thiện pháp. 
Sáu tên giặc kia mà đến thì lục căn sung sướng vui mừng. Cách để 
phòng duy nhứt là đừng a tòng với chúng. Mắt đừng nhìn sắc đẹp; tai 
đừng nghe tiếng du dương; mũi đừng ngữi mùi thơm; lưỡi đừng nếm vị 
ngon; thân đừng xúc chạm êm ái; ý nên kểm giữ tư tưởng. 

Theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiển não 
và bổ để là hai mặt của đồng tiền, không thể tách rời cái nầy ra khỏi 
cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiền não không có tự tánh, chúng 
ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, phiển não 
đã biến thành Bồ để (khi biết vô minh trần lao tức là bổ đề, thì không 
còn có tập để mà đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không có diệt để 
mà chứng). Khi liễu ngộ được nghĩa lý của “phiền não tức bổ để” tức 
là chúng ta đã hàng phục được phiển não rồi vậy. Đức Phật vì thấy 
chúng sanh phải chịu đựng vô vàn khổ đau phiển não nên Ngài phát 
tâm xuất gia tu hành, tìm cách độ thoát chúng sanh thoát khổ. Phiền 
não xuất hiện qua sự vô minh của chúng ta, khi thì qua sắc tướng, khi 
thì tiểm tàng trong tâm trí, vân vân. Trong đời sống hằng ngày, chúng 
ta không có cách chi để không bị khổ đau phiền não chi phối. Tuy 
nhiên, nếu chúng ta biết tu thì lúc nào cũng xem phiền não tức bổ đề. 
Nếu chúng ta biết vận dụng thì phiền não chính là Bồ Đề; ví bằng nếu 
không biết vận dụng thì Bồ Đề biến thành phiển não. Theo Cố Hòa 
Thượng Tuyên Hóa trong Pháp Thoại, Quyển 7, Bồ Đề ví như nước và 
phiền não được ví như băng vậy; mà trên thực tế thì nước chính là 
băng và băng chính là nước. Nước và băng vốn cùng một thể chứ 
chẳng phải là hai thứ khác nhau. Khi giá lạnh thì nước đông đặc lại 


361 


thành băng, và lúc nóng thì băng tan thành nước. Vậy, nói cách khác, 
khi có phiển não tức là nước đóng thành băng, và khi không có phiển 
não thì băng tan thành nước. Nghĩa là có phiền não thì có băng phiền 
não vô minh; và không có phiển não thì có nước Bồ Đề trí tuệ. 

Người tu tập tỉnh thức có thể hàng phục phiển não bằng tâm: Hàng 
phục phiền não bằng tâm bằng cách đi sâu vào thiển quán hay niệm 
Phật; hoặc hàng phục phiển não bằng quán chiếu nguyên lý của vạn 
hữu. Khi vọng tâm khởi lên mà tâm không thể điều phục được bằng 
thiển quán hay niệm Phật thì chúng ta nên tiến tới bước kế tiếp bằng 
cách quán sát nguyên lý của vạn hữu. Khi nào phiển não của những 
ham muốn phát triển thì chúng ta nên quán pháp bất tịnh, khổ, không 
và vô ngã. Khi nào sân hận khởi lên thì chúng ta nên quán từ bị, vị tha 
và tánh không của vạn pháp. Người tu tập tỉnh thức cũng có thể hàng 
phục phiền não bằng cách quán sát hiện tượng. Khi thiển quán, niệm 
Phật và quán sát không có hiệu quả cho một số người nặng nghiệp, 
hành giả có thể dùng phương cách rời bỏ hiện tượng, nghĩa là rời bỏ 
hiện trường. Khi chúng ta biết rằng cơn giận hay cơn gây gỗ sắp sửa 
bùng nổ thì chúng ta nên rời hiện trường và từ từ nhấp nước lạnh vào 
miệng (uống thật chậm) để làm dịu chính mình. Người tu tập tỉnh thức 
cũng có thể hàng phục phiền não bằng cách sám hối nghiệp chướng 
qua tụng kinh niệm chú. 


Knowing How to Cultfivate in the AƒƒlicHions 


Afflictions are distress, worldly cares, vexations, and as consequent 
reincarnation. They are such troubles as desire, hate, stupor, pride, 
doubt, erroneous views, etc., leading to painful results 1n future 
rebirths, for they are karma-messengers executing 1s purpose. Klesa 
also means “negative menfal factors,” that lead beings to engage In 
non-virtuous actions, which produce karmic results. Afflictons are all 
defilements that dull the mind, the basis for all unwholesome actions 
that bind people to the cycle of rebirths. Afflictions also mean all 
defilements that dull the mind, the basis for all unwholesome actions as 
well as kinks that bind people to the cycle of rebirths. People also call 
Afflictions the thirst of Mara. In order to atfain enliphtenment, the 
number one prlorIty 1s to eliminate these defilements by practicing 
medifaton on a regular basis. Practiioners of mindfulness subdue 
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afflictions in four basic ways: Subduing afflictions with the mind by 
going deep Iinto meditation or Buddha recttation. Subduing afflictions 
with noumenon. When deluded thoughts arise which cannot be subdued 
with mind through meditation or Buddha recitation, we should move to 
the next step by visualizing principles. Whenever afflictions of greed 
develops, we should visualize the principles of Impurity, suffering, 
1mpermanence and no-self. When anger arises, we should visualize the 
pñnnciples of compassion, forgiveness and emptiness of all dharmas. 
Subduing afflictions with phenomena. When meditaton, Buddha 
recitation and Noumenon don”t work for someone with heavy karma, 
leaving phenomena (external form/leaving the scene) can be used. 
That 15 to say to leave the scene. When we know that anger or quarrel 
1s about to burst out, we can leave the scene and slowly sip a glass Of 
water to cool ourselves down. Subduing afflictions with repentance and 
Tecifation sufras, manfras, or rectting the noble name of Amitabha 
Buddha. 

Affliction 1s the way of temptatlon or passion which produces bad 
karma (life”s 1stress and delusion), causes one to wander 1n the samsara 
and hinder one from reaching enlightenment. However, according to 
the Mahayana teaching, especially the T”len-T”aI sect, afflictions are 
inseparable from Buddhahood. Afflicion and Buddhahood are 
considered to be two sides of the same coin. When we realize that 
afflictions in themselves can have no real and independent existence, 
therefore, we don”t want to cling to anything, at that very momert, 
afflictions are bodhi without any difference. It is agreeable that the six 
faculties that help us maintain our daily activities, but they are also the 
main factors that bring sufferings and afflictions to our body and mind. 
Do not think that the eyes are that great, Just because they help us see 
things. It 1s exactly because of ther help that we give rise to all kinds 
Of sufferings and afflictions. For Instance, when we see an attractive 
person of the opposite sex, we become greedy for sex. If we do not get 
what we want, we will be afflicted; and If we get what we want, we 
wWIll also be afflicted. The other faculties, ear, nose, tongue, body and 
mind are the same way. They make one øIve rise to many sufferings 
and afflictions. 
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The Sanskrit term “Klesa” literally means “pain,” “external dust,” 


“affliction,” or “something tormenting” and 1s translated as “affliction.” 
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As there 1s nothing so tormenting spiritually as selfish, evil desires and 
passions, klesa has come to be understood chiefly in 1ts derivafive 
sense and external dust for agantuklesa. Klesa 1s a Sanskrit term for 
affliction, distress, worldly cares, vexations, and as consequenft 
reincarnation. They are such troubles as desire, hate, stupor, pride, 
doubt, erroneous views, etc., leading to painful results In future 
rebirths, for they are karma-messengers executing 1s purpose. Klesa 
also means “negative menfal factors,” that lead beings to engage In 
non-virtuous actions, which produce karmic results. Klesa also means 
all defilements that dull the mind, the basis for all unwholesome 
actions as well as kinks that bind people to the cycle of rebirths. People 
also call Klesa the thirst of Mara. In order to attain enlightenment, the 
number one priorIty 1s to eliminate these defilements by practicing 
medifation on a regular basIs. 

Afflictions are also restlessness and worry, another disadvantage 
that makes progress difficult. When the mind becomes resfless like 
flustered bees 1n a shaken hive, 1t can not concentrate. This mental 
agifation prevents calmness and blocks the upward path, and mental 
WOorry 1S Just as harmful. When a man worrles over one thing and 
another, over things done or left undone, and over fortune and 
misfortune, he can never have peace of mind. All this bother and 
worry, this fidgeting and unsteadiness of mind prevents concentration. 
According to the Adornment Sutra, Chapter 38, all afflictions, wrath, 
and folly are weapons of enlightening beings because they liberate 
sentilent beings through afflictions. Enlightening Beings who abide by 
these can annihilate the afflictions, bondage, and compulsion 
accumulated by all sentient beings In the long night of Ignorance. 
Bodhisattvas utilze “Giving” to destroy all stinginess; “Self-control” to 
get rid of all crime; Impartiality 1to remove all discrimination; Wisdom 
to dissolve all ignorance and afflictions; Right livelihood to lead away 
from all wrong livelihood; SkIll in means to manifest in all places; All 
afflictions, wrath, and folly to liberate sentient beings through 
afflictions; Birth-and-death to continue enlightening practices and teach 
senflent beings; Teaching the truth to be able to break up all clinging; 
All knowledge to not gIve up the avenues of practice of enlightening 
beIngs. 
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The barrier of temptation, passion or defilement, which obstructs 
the attainment of the nirvana. Klesa 1s also means hindrance of the 
afflictions. Klesa 1s generally divided Into two gTroups, primary and 
secondary. The primary comprises of such evil impulses that lie at the 
foundation of every tormenting thought and desire. The passions and 
delusion which aid rebirth and hinder entrance Into nirvana. The 
suffering arising out of the working of the passions, which produce 
good or evil karma, which In turns results in a happy or suffering lot in 
one of the three realms, and again from the lot of suffering (or 
mortality) arises the karma of the passions. The pains arising from a 
lfe of 1llusion, such as greed, hatred, Ignorance. Deflilements of 
transgression occur when people cannot keep the basic precepts, and 
perform actions of killing, stealing, sexual misconduct, lying and 
I1ntoxIcation. Defilements of obsession 1s a little bit more subtle. One 
may not outwardly commit any immortal action, but one”s mind 1s 
obsessed with desires to Kkill and destroy, hurt and harm other beings 
physically or otherwise. Obsessive wishes may fill the mind: to steal, 
manipulate people, deceive others, etc. lf you have experienced this 
kind of obsession, you know 1t is a very painful state. IÝ a person fails to 
control his obsessive afflictions, he or she 1s likely to hurt other beIings 
1n one way or another. Dormant or latent afflictions are ordinarily not 
apparent. They lie hidden, waiting for the right conditions to assault the 
helpless mind. Dormant afflictions may be likened to a person deeply 
asleep. AÀs such a person awakes, when his or her mind begins to churn, 
1f 1S as 1ƒ the obsessive afflictions have arisen. When the person stands 
up from bed and becomes Involved in the day”s activities, this 1s like 
moving from the obsessive afflictions to the afflictions of transgression. 

Besides, there are other kinds of afflictions, such as afflictions 
caused by desire or desire to have; afflictions caused by resentment or 
anger; afflictions caused by stupidity or Ignorance; afflictions caused 
by pride or self-conceit; afflictions caused by doubt; afflictions caused 
by false views. Afflictions are considered six cauras or robbers, such as 
the six senses, the six sense organs are the match-makers, or medial 
agents of the sic robbers. The six robbers are also likened to the six 
pleasures of the six sense organs. The only way to prevent them Is by 
not acting with them: the eye avoliding beauty; the ear avoiding 
melodious sound; the nose avoiding fragrant scent; the tongue avoiding 
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tasty flavour; the body avoiding seductions; and the mind should 
always control thoughts. 

The passion or moral afflictions are bodhi. The one 1s included In 
the other. According to the Mahayana teaching, especially the T”len- 
Tai sect, afflictions are Inseparable from Buddhahood. Affliction and 
Buddhahood are considered to be two sides of the same coin. When we 
realize that afflictions in themselves can have no real and independent 
exIstence, therefore, we don't want to cling to anything, at that very 
moment, afflicions are bodhi without any difference. Once we 
thoroughly understand the real meaning of “Afflictions are bodhi”, 
we”ve already subdued our own afflictions. The Buddha witnessed that 
all sentient beings undergo great sufferings, so He resolved to leave 
the home-life, to cultivate and find the way to help sentient beings 
escape these sufferings. Afflictions manifest themselves through our 
Ipnorance. Sometimes they show In our appearance; sometimes they 
are hidden 1n our minds, etc. In our dally life, we cannot do without 
sufferings and afflictions. However, If we know how to cultivate, we 
always consider “afflictions 1s Bodhi”. IfÍ we know how to use 1t, 
affliction 1s Bodhi; on the contrary, 1ƒ we do not know how fo use 1t, 
then Bodhi becomes affliction. According to Late Most Venerable 
Hsuan-Hua 1n Talks on Dharma, volume 7, Bodhi 1s analogous to 
water, and affliction to Ice. lce and water are of the same substance; 
there 1s no difference. In freezing weather, water will Íreeze 1nto Ice, 
and In hot weather, Ice will melt into water. When there are afflictions, 
water Íreezes Info 1ce; and when the afflictions are gone, Ice melts Into 
water. ÏIt Is to say, having afflictions 1s having the affliction-Ice of 
Ipnorance; having no afflictions 1s having the Bodhi-water of wisdom. 

Practitioners of mindfulness can subdue afflictions with the mind 
by going deep into meditaton or Buddha recitation; or subduing 
afflictions with noumenon. When deluded thoughts arise which cannot 
be subdued with mind through meditation or Buddha recitation, we 
should move to the next step by visualizing principles. Whenever 
afflicions of greed develops, we should visualize the principles of 
1mpurity, suffering, Iimpermanence and no-self. When anger arIses, we 
should visualize the prineiples of compassion, forgiveness and 
emptiness of all dharmas. Practitioners of mindfulness can also subdue 
afflicions with phenomena. When meditation, Buddha recitation and 


366 


Noumenon don't work for someone with heavy karma, leaving 
phenomena (external form/leaving the scene) can be used. That Is to 
say to leave the scene. When we know that anger or quarrel 1s about to 
burst out, we can leave the scene and slowly sIp a glass of water to 
cool ourselves down. Practitioners of mindfulness can also subdue 
afflicions with repentance and recitatlon sutras, manfras, or reciting 
the noble name of Amitabha Buddha. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Biết Tu Tập Trong Nhẫn Nhục 


Nhẫn nhục là một trong những phẩm chất quan trọng nhất trong xã 
hội hôm nay. Theo Phật giáo, nếu không có khả năng nhẫn nhục và 
chịu đựng thì không thể nào tu đạo được. Đức Thích Ca Mâu Ni Phật 
có tất cả những đức hạnh và thành Phật do sự kiên trì tu tập của Ngài. 
Tiểu sử của Ngài mà ta đọc được bất cứ ở đâu hay trong kinh điển, 
chưa có chỗ nào ghi rằng Đức Phật đã từng giận dữ. Dù Ngài bị ngược 
đãi nặng nề hay dù các đệ tử Ngài nhẫn tâm chống Ngài và bỏ đi, 
Ngài vẫn luôn luôn có thái độ cảm thông và từ bi. Là đệ tử của Ngài, 
chúng ta phải nên luôn nhớ rằng: “Không có hành động nào làm cho 
Đức Phật thất vọng hơn là khi chúng ta trở nên giận dữ về điều gì và 
trách mắng hay đổ thừa cho người khác vì sự sai lầm của chính chúng 
ta.” Nếu chúng ta muốn tu các pháp môn Thiền Định, Niệm Phật hay 
Niệm Hồng Danh Đức Quán Thế Âm, vân vân, chỉ cần có lòng nhẫn 
nhục là mình sẽ thành tựu. Nếu không có lòng nhẫn nhục thì pháp môn 
nào chúng ta cũng chẳng thể tu tập được. Nếu thiếu lòng nhẫn nại thì 
luôn luôn cảm thấy thế nầy là không đúng, thế kia là không phải, việc 
gì cũng không vừa ý; như vậy thì còn tu hành gì được nữa. Tóm lại, 
một khi chúng ta kiên nhẫn theo sự tu tập của Bồ Tát, chúng ta không 
còn trở nên giận dữ hay trách mắng kẻ khác hay đối với mọi sự mọi 
vật trong vũ trụ. Chúng ta có thể than phiền về thời tiết khi trời mưa 
trời nắng và cần nhằn về bụi bặm khi chúng ta gặp buổi đẹp trời. Tuy 
nhiên, nhờ nhẫn nhục, chúng ta sẽ có được một tâm trí bình lặng thanh 
thản, lúc đó chúng ta sẽ biết ơn cả mưa lẫn nắng. Rồi thì lòng chúng ta 
sẽ trở nên tự tại với mọi thay đổi trong mọi hoàn cảnh của chúng ta. 

“Ksant” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “thái độ nhẫn nhục,” hay “an 
nhẫn,” một trong lục ba La Mật. Trong Phật giáo Đại Thừa, nhẫn là ba 
la mật thứ ba mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên đường đi đến Phật quả. 
“Ksand” có nghĩa là nhẫn nại chịu đựng. Ksanti thường được dịch là 
“sự kiên nhẫn,” hay “sự cam chịu,” hay “sự khiêm tốn,” khi nó là một 
trong lục độ ba la mật. Nhưng khi nó xuất hiện trong sự nối kết với 
pháp bất sinh thì nên dịch là “sự chấp nhận,” hay “sự nhận chịu,” hay 
“sự quy phục.” Theo A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, “Ksanti” có nghĩa 
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ngược với Jnana. Ksanti không phải là cái biết chắc chắn như Jnana, vì 
trong Ksanti sự nghi ngờ chưa được hoàn toàn nhổ bật gốc rễ. Nhẫn là 
một đức tánh quan trọng đặc biệt trong Phật giáo. Nhẫn nhục là một 
trong những đức tánh của người tu Phật. Kiên nhẫn là một trạng thái 
nh lặng cùng với nghị lực nội tại giúp chúng ta có những hành động 
trong sáng khi lâm vào bất cứ hoàn cảnh khó khăn nào. Đức Phật 
thường dạy tứ chúng rằng: “Nếu các ông chà xác hai mảnh cây vào 
nhau để lấy lửa, nhưng trước khi có lửa, các ông đã ngừng để làm việc 
khác, sau đó dù có cọ tiếp rồi lại ngừng giữa chừng thì cũng hoài công 
phí sức. Người tu cũng vậy, nếu chỉ tu vào những ngày an cư kiết hạ 
hay những ngày cuối tuần, còn những ngày khác thì không tu, chẳng 
bao giờ có thể đạt được kết quả lâu dài. Nhẫn nhục có thể là kham 
nhẫn sự lăng nhục. Nhẫn nhục có thể là thân nhẫn hay pháp nhẫn, hay 
nhẫn nhục hoàn cảnh ngang trái. Nhẫn nại là pháp tối yếu. Chúng ta 
phải nhẫn được những việc khó nhẫn. Thí dụ như chúng ta không thích 
bị chửi rủa, nhưng có ai đó mắng chửi chúng ta, chúng ta hãy vui vẻ 
nhẫn nhịn. Tuy chúng ta không thích bị đánh đập, nhưng hễ có ai đó 
đánh đập chúng ta, chúng ta hãy vui vẻ chịu đựng. Không ai trong 
chúng ta muốn chết vì mạng sống quý báu vô cùng. Tuy nhiên, có ai 
muốn giết chúng ta, chúng ta hãy xem như người ấy giải thoát nghiệp 
chướng đời nầy cho chúng ta. Người ấy đích thực là thiện tri thức của 
mình. Có khi người ta nhẫn vì muốn kiên trì đạo lý. Người tu thiển phẩi 
ngồi cho tới khi đại định. Người tu niệm Phật phảẩi nhớ lúc nào cũng 
chỉ niệm một câu “Nam Mô A Di Đà Phật”, không được ngừng nghỉ. 
Dù nắng hay dù mưa cũng niệm một câu nầy mà thôi. 

Nhẫn có nhiều loại: nhẫn bất tùy ác thú, hay nhẫn nhục bảo đảm 
không bị rơi vào những đường dữ; hoặc nhẫn điều, thí dụ như lấy cái 
tâm nhẫn (kiên nhẫn, kiên trì, nhẫn nhục) để điều khiển hay chế ngự 
sự tức giận; hoặc nhẫn độ, nơi mà chúng sanh có thể kham nhẫn hay 
thế giới Ta Bà; hoặc nhẫn gia hạnh, hay sự nhẫn nhục trong việc trì 
giới, một trong tứ gia hạnh của Tiểu và Đại Thừa; hoặc sinh Nhẫn, hay 
sự chịu đựng mọi lăng nhục như tức giận, chửi bới, đánh đập của loài 
hữu tình; hay pháp nhẫn, hay sự chịu đựng những họa hại không do 
loài hữu tình gây ra cho mình, như chịu đựng sự nóng lạnh, mưa gió, 
đói khát, già bệnh, vân vân. Nhẫn bao gồm thân nhẫn, hay nhẫn nhục 
nơi thân; khẩu nhẫn: Nhẫn nhục nơi miệng; ý nhẫn, hay nhẫn nhục nơi 
ý. Chúng ta chỉ có thể đo lường đạo lực và sự nhẫn nhục thân tâm khi 
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chúng ta bị khinh hủy, chưởi mắng, vu oan giá họa, cũng như mọi 
chướng ngại khác. Theo Tiểu Thừa Hữu Bộ thì “nhẫn” là nhân, còn 
“trí” là quả. Theo Đại Thừa thì “nhẫn” và “trf” không khác nhau, dù 
nhẫn có trước trí (tuệ tâm an trụ ở pháp gọi là nhẫn, đối cảnh quyết 
đoán gọi là trí; hay nhẫn là không chướng ngại, còn trí là giải thoát). 

Người tu tập tỉnh thức nên tu tập tất cả những loại nhẫn, từ âm 
hưởng nhẫn, tức là nhẫn vào những âm thanh tiếng vọng vì nhận thức 
rằng chúng không thực; bất khởi pháp nhẫn, hay vô sinh khởi pháp 
nhẫn, tức là nhẫn đạt được qua hiểu biết rằng tất cả mọi hiện tượng 
đều không sanh. Sự hiểu biết về tánh không và vô sanh của chư Bồ 
Tát, những vị đã đạt được Bát Địa hay Bất Thối Địa. Giai đoạn thiển 
định kham nhẫn, trong giai đoạn nầy sự trổi dậy về ảo tưởng hiện 
tượng đều chấm dứt nhờ bước được vào thực chứng tánh không của 
vạn pháp. Đây là nhận ra rằng không có cái gì đã được sinh ra hay 
được tạo ra trong thế giới nầy, rằng khi các sự vật được thấy đúng như 
thực từ quan điểm của cái trí tuyệt đối, thì chúng chính là Niết Bàn, là 
không bị ảnh hưởng bởi sinh diệt chút nào cả. Khi người ta đạt đến 
“Bất Khởi Pháp Nhẫn” thì người ta thể chứng cái chân lý tối hậu của 
Phật giáo; chánh tín nhẫn, hay là khả năng nhẫn nhục và dùng chánh 
tín để triệt tiêu sĩ mê và đi đến chứng ngộ Trung Đạo (những bậc trong 
mười địa hay những đức tính của một vị Phật hay Bồ Tát); chúng sanh 
nhẫn, hay nhẫn nại các sự não hại của chúng sanh, như căm thù hay lợi 
dụng; diệt pháp trí nhẫn, hay diệt pháp nhẫn hay nhẫn nhục đạt được 
nhờ có Diệt Pháp Trí (nhờ Diệt Pháp Trí mà sanh ra loại nhẫn nhục có 
thể đoạn trừ dục vọng và luân hồi sanh tử); nại oán hại nhẫn, hay sự 
nhẫn nhục trước những oán hận và gây tổn hại cho chính mình; thọ khổ 
nhẫn, hay an thọ khổ nhẫn hay nhẫn nhục trước khổ đau. Hành giả tu 
tập tỉnh thức phải nhẫn nhục cả thân lẫn tâm. Chúng ta chỉ có thể đo 
lường đạo lực và sự nhẫn nhục thân tâm khi chúng ta bị khinh hủy, 
chưởi mắng, vu oan giá họa, cũng như mọi chướng ngại khác. Nếu 
muốn thành tựu quả vị Bồ Tát, chúng ta phải thực hành thân nhẫn ý 
nhẫn và ngay cả nhẫn nhục trong thiển định. 

Chúng ta, những người tu tập tỉnh thức, không bao giờ bực tức đối 
với người làm tổn hại mình. Loại kiên nhẫn này giúp chúng ta giữ được 
tâm trong sáng và điểm tĩnh dù cho người khác có đối xử với ta như thế 
nào đi nữa. Thường thì chúng ta hay trách móc khi chúng ta bị người 
khác làm hại. Trạng thái khó chịu ấy có khi là cảm giác tự tủi thân hay 
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bị buồn khổ, chúng ta hay trách cứ người khác tại sao đối xử với mình 
tệ như vậy. Có khi trạng thái khó chịu ấy biến thành giận dữ khiến 
chúng ta sanh tâm muốn trả thù để làm hại người khác. Chúng ta phải 
luôn nhớ rằng nếu chúng ta muốn người khác khoan dung độ lượng cho 
những khuyết điểm của mình thì người ấy cũng muốn chúng ta hỷ xả 
và khoan dung, đừng để lòng những lời nói hay hành động mà người 
ấy đã nói lỡ hay làm lỡ khi mất tự chủ. Chúng ta, những người tu tập 
tỉnh thức, luôn cố gắng chuyển hóa những rắc rối và khổ đau bằng một 
thái độ tích cực. Tâm kiên nhẫn trước những rắc rối và khổ đau giúp 
chúng ta chuyển hóa những tình thế khổ sở như bệnh hoạn và nghèo 
túng thành những pháp hỗ trợ cho việc tu tập của ta. Thay vì chán nản 
hay tức giận khi rơi vào khổ nạn thì chúng ta lại học hỏi được nhiều 
điều và đối mặt với cảnh khổ ấy một cách can đảm. Chúng ta, những 
người tu tập tỉnh thức, luôn cố gắng chịu đựng những khó khăn khi tu 
tập Chánh pháp. Chịu đựng những khó khăn khiến cho chúng ta phát 
triển lòng bi mẫn đối với những người lâm vào tình cảnh tương tự. Tâm 
kiêu mạn giảm xuống thì chúng ta sẽ hiểu rõ hơn về luật nhơn quả và 
sẽ không còn trây lười trong việc giúp đỡ người khác đồng cảnh ngộ. 
Kiên nhẫn là một phẩm chất cần thiết cho việc tu tập. Đôi khi chúng ta 
cảm thấy khó khăn trong việc thông hiểu lời Phật dạy trong việc chế 
ngư tâm thức hay trong việc kỷ luật bản thân. Chính tâm kiên nhẫn 
giúp ta vượt qua những khó khăn trên và chiến đấu với những tâm thái 
xấu ác của chính mình. Thay vì mong đợi kết quả tức thì từ sự tu tập 
ngắn ngủi kiên nhẫn giúp chúng ta giữ tâm tu tập liên tục trong một 
thời gian dài. Ngoài ra, người tu tập tỉnh thức nên tu tính nhẫn hay kiên 
trì an trụ trong niềm tin tu tập thiển định; tin nơi chân lý và đạt được tín 
nhẫn; phải luôn có pháp nhẫn, tức là chấp nhận và khẳng định rằng tất 
cả các sự vật là đúng như chính chúng, không phải chịu luật sinh diệt 
là luật chỉ được thù thắng trong thế giới hiện tượng tạo ra do phân biệt 
sai lầm. Sự nhẫn nại nầy đạt được qua tu tập tỉnh thức có khả năng 
giúp ta vượt thoát ảo vọng. Cũng là khả năng kham nhẫn những khó 
khăn bên ngoài. 

Người tu tập tỉnh thức dùng pháp tu nhẫn để đoạn trừ kiến hoặc 
trong tam giới và đạt đến trí huệ Bát Nhã trên đường tu tập giải thoát. 
Pháp tu nhẫn thứ nhất là khổ pháp nhẫn. Đây là một trong tám loại 
nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục trong dục giới, sắc giới và vô sắc giới. 
Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và đạt đến 


371 


tám loại trí huệ Bát Nhã. Pháp tu nhẫn thứ nhì là tập pháp nhẫn. Đây 
là một trong tám loại nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục trong dục giới, sắc 
giới và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến hoặc trong 
tam giới và đạt đến tám loại trí huệ Bát Nhã. Pháp nhẫn thứ ba là diệt 
pháp nhẫn. Đây là một trong tám loại nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục 
trong dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ 
kiến hoặc trong tam giới và đạt đến tám loại trí huệ Bát Nhã. Pháp tu 
nhẫn thứ tư là đạo pháp nhẫn, tức là pháp tu diệt khổ. 

Bên cạnh đó, người tu tập tỉnh thức phải luôn tu tập Nhẫn nhục Ba 
La Mật. Nhẫn nhục Ba la mật là Ba La Mật thứ ba trong Lục Ba La 
Mật. Nhẫn nhục Ba La Mật là nhẫn nhục những gì khó nhẫn, nhẫn sự 
mạ ly mà không hễ oán hận. Nhẫn nhục Ba la mật còn là cửa ngõ đi 
vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta có thể xa rời được sân 
hận, ngã mạn cống cao, nịnh hót, và ngu xuẫn, và cũng nhờ nhẫn nhục 
Ba la mật mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng chúng sanh với những 
tật xấu kể trên. Có những vị Bồ Tát xuất gia, sống đời không nhà, trở 
thành Tỳ Kheo, sống trong rừng núi cô tịch... Dầu bị kể xấu ác đánh 
đập hay trách mắng họ cũng chịu đựng một cách nhẫn nhục. Dù bị thú 
dữ cắn hại họ cũng nhẫn nhịn chứ không sợ hãi và tâm của họ lúc nào 
cũng bình thản và không bị xao động. Trong khi tu tập nhẫn nhục, Bồ 
Tát nhẫn chịu không giận dữ trước các lời phê bình, chỉ trích và hăm 
dọa của các Tỳ Kheo kiêu mạn như trong Kinh Kim Cang, Đức Phật đã 
bảo ông Tu Bồ Đề: “Này Tu Bồ Đề! Như Lai nói nhẫn nhục ba la mật 
không phải là nhẫn nhục ba la mật. Vì cớ sao? Này Tu Bồ Đề như thuở 
xưa, Ta bị vua Ca Lợi cắt đứt thân thể, khi ấy Ta không có tướng ngã, 
tướng nhân, tướng chúng sanh, tướng thọ giả. Vì cớ sao? Ta thuở xa 
xưa, thân thể bị cắt ra từng phần, nếu còn tướng ngã, tướng nhân, 
tướng chúng sanh, tướng thọ giả thì Ta sẽ sanh tâm sân hận. Này Tu 
Bồ Để! Lại nhớ thuở quá khứ năm trăm đời, Ta làm tiên nhân nhẫn 
nhục, vào lúc ấy Ta cũng không có tướng ngã, tướng nhân, tướng 
chúng sanh, tướng thọ giả. Thế nên, Tu Bồ Để! Bồ Tát nên lìa tất cả 
tướng mà phát tâm vô thượng chánh đẳng chánh giác, chẳng nên trụ 
sắc sanh tâm, chẳng nên trụ thanh hương vị xúc pháp sanh tâm, nên 
sanh tâm không chỗ trụ. Nếu tâm có trụ ắt là không phải trụ. Thế nên 
Như Lai nói tâm Bồ Tát nên không trụ sắc mà bố thí. Này Tu Bồ Đề! 
Bồ Tát vì lợi ích của tất cả chúng sanh nên như thế mà bố thí. Như Lai 
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nói tất cả các tướng tức không phải tướng. Lại nói tất cả chúng sanh 
tức không phải chúng sanh.” 

Người tu tập tỉnh thức nên luôn nhớ rằng kham nhẫn và điều hòa là 
hai điều căn bản trong sự tu tập của chúng ta. Bắt đầu việc thực hành, 
muốn huấn luyện tâm chúng ta phải tự kểm chế chính mình. Người tu 
Phật phải tiết chế thức ăn, y phục, chỗ ở, vân vân, chỉ giữ những nhu 
cầu căn bản để cắt đứt tham ái. Người tu Phật phải luôn duy trì chánh 
niệm trong mọi tư thế, mọi hoạt động sẽ làm cho tâm an tịnh và trong 
sáng. Nhưng sự an tịnh nầy không phải là mục tiêu cuối cùng của hành 
giả. Vắng lặng và an tịnh chỉ giúp cho tâm an nghỉ tạm thời, cũng như 
ăn uống chỉ tạm thời giải quyết cơn đói, chứ đời sống chúng ta không 
phải chỉ có chuyện ăn với uống. Chúng ta phải dùng tâm tỉnh lặng của 
mình để nhìn sự vật dưới một ánh sáng mới, ánh sáng của trí tuệ. Khi 
tâm đã vững chắc trong trí tuệ, chúng ta không còn bị dính mắc vào 
những tiêu chuẩn tốt xấu của thế tục, và không còn bị chi phối bởi 
những điều kiện bên ngoài nữa. Với trí tuệ thì chất thừa thải như phân 
sẽ trở thành chất phân bón, tất cả kinh nghiệm của chúng ta trở thành 
nguồn trí tuệ sáng suốt. Bình thường, chúng ta muốn được người khen 
ngợi và ghét khi bị chỉ trích, nhưng khi nhìn với một cái tâm sáng suốt, 
chúng ta sẽ thấy khen tặng và chỉ trích đều trống rỗng như nhau. Vậy 
chúng ta hãy để mọi sự trôi qua một cách tự nhiên để tìm thấy sự an 
bình nh lặng trong tâm. Suốt thời gian hành thiển chúng ta phải tỉnh 
giác, chánh niệm vào hơi thở. Nếu chúng ta có cảm giác khó chịu ở 
ngực, hãy để ra vài phút thở thật sâu. Nếu bị phóng tâm chỉ cần theo 
dõi hơi thở và để cho tâm muốn đi đâu thì đi, nó sẽ không đi đâu hết. 
Chúng ta có thể thay đổi tư thế sau một thời gian tọa thiển, nhưng đừng 
để sự bất an hay khó chịu chi phối tâm mình. Nhiều lúc sự kiên trì chịu 
đựng đem lại kết quả tốt. Chẳng hạn như khi cảm thấy nóng, chân đau, 
không thể định tâm được, hãy quán vạn hữu và chính thân nầy dưới 
ánh sáng vô thường, khổ và vô ngã, hãy ngồi yên đừng nhúc nhích. 
Cảm giác đau đớn sẽ lên đến tột điểm, sau đó là sự tỉnh lặng và mát 
mẻ. Đừng bận tâm vào chuyện giải thoát. Khi trồng cây, chúng ta chỉ 
cần trồng cây xuống, tưới nước, bón phân. Nếu mọi chuyện được thực 
hiện đầy đủ thì đương nhiên cây sẽ lớn lên tự nhiên. Bao lâu cây sẽ 
lớn, điều đó vượt khỏi tầm kiểm soát của chúng ta. Lúc đầu thì kham 
nhẫn và kiên trì là hai yếu tố cần thiết, nhưng sau đó niềm tin và quyết 
tâm sẽ khởi sinh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy giá trị của việc thực 
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hành. Chúng ta sẽ không còn thích quần tụ với bạn bè nữa, mà chỉ 
thích ở nơi vắng vẻ yên tỉnh một mình để thiền tập. Hãy tỉnh giác trong 
mọi việc mà chúng ta đang làm, thì tự nhiên bình an và tỉnh lặng sẽ 
theo sau. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Voi xuất trận nhẫn chịu cung 
tên như thế nào, ta đây thường nhẫn chịu mọi điều phỉ báng như thế 
ấy. Thật vậy, đời rất lắm người phá giới (thường ghét kẻ tu hành) 
(320). Luyện được voi để đem dự hội, luyện được voi để cho vua cỡi là 
giỏi, nhưng nếu luyện được lòng ẩn nhẫn trước sự chê bai, mới là 
người có tài điêu luyện hơn cả mọi người (321). Theo Kinh Tứ Thập 
Nhị Chương, Chương 15, có một vị sa Môn hỏi Phật, “Điều øì là thiện? 
Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự 
chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất.” “Điều gì là 
mạnh nhất? Điều gì là sáng nhất?” Đức Phật dạy: “Nhẫn nhục là mạnh 
nhất vì không chứa ác tâm nên tăng sự an ổn. Nhẫn nhục là không ác, 
tất được mọi người tôn kính. Tâm ô nhiễm đã được đoạn tận không còn 
dấu vết gọi là sáng nhất, nghĩa là tất cả sự vật trong mười phương, từ 
vô thỉ vẩn đến hôm nay, không vật gì là không thấy, không vật gì là 
không biết, không vật gì là không nghe, đạt được nhất thiết trí, như vậy 
được gọi là sáng nhất.” 

Hành giả nên luôn nhớ rằng pháp nhẫn là chấp nhận sự khẳng định 
rằng tất cả các sự vật là đúng như chính chúng, không phải chịu luật 
sinh diệt là luật chỉ được thù thắng trong thế giới hiện tượng tạo ra do 
phân biệt sai lầm. Pháp Nhẫn là sự nhẫn nại đạt được qua tu tập Phật 
pháp có khả năng giúp ta vượt thoát ảo vọng. Cũng là khả năng kham 
nhẫn những khó khăn bên ngoài. Thời kỳ nhẫn nhục, ý nói các bậc đã 
chứng ngộ chân lý, bậc thứ sáu trong bảy bậc hiễn, hay vị thứ ba trong 
tứ thiện căn. Pháp môn Nhẫn Nhục là một trong sáu pháp Ba La Mật, 
nhẫn nhục vô cùng quan trọng. Nếu chúng ta tu tập toàn thiện pháp 
môn nhẫn nhục, chúng ta sẽ chắc chắn hoàn thành đạo quả. Thực tập 
pháp môn nhẫn nhục, chúng ta chẳng những không nóng tánh mà còn 
kham nhẫn mọi việc. Ngoài ra, còn có Vô Sanh Pháp Nhẫn. Đây là 
loại nhẫn đạt được qua hiểu biết rằng tất cả mọi hiện tượng đều không 
sanh. Sự hiểu biết về tánh không và vô sanh của chư Bồ Tát, những vị 
đã đạt được Bát Địa hay Bất Thối Địa. Giai đoạn thiển định kham 
nhẫn, trong giai đoạn nầy sự trổi dậy về ảo tưởng hiện tượng đều chấm 
dứt nhờ bước được vào thực chứng tánh không của vạn pháp. Đây là 
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nhận ra rằng không có cái gì đã được sinh ra hay được tạo ra trong thế 
giới nầy, rằng khi các sự vật được thấy đúng như thực từ quan điểm 
của cái trí tuyệt đối, thì chúng chính là Niết Bàn, là không bị ảnh 
hưởng bởi sinh diệt chút nào cả. Khi người ta đạt đến “Bất Khởi Pháp 
Nhẫn” thì người ta thể chứng cái chân lý tối hậu của Phật giáo. 


Knowing How to Cultfivate in Endurance 


Endurance 1s one of the most Important qualitles in nowadays 
socIety. If we do not have the ability to endure, we cannot cultivate the 
Way. Sakyamunmi Buddha was endowed with all the virtues and became 
the Buddha through his constant practice. No matter what biography of 
Sakyamuni Buddha we read or which of the sutras, we find that 
nowhere 1s it recorded that the Buddha ever became angry. However 
severely he was persecuted and however coldly his disciples turned 
against himm and departed from him, he was always sympathetic and 
compassionate. As Buddhists, we should always remember that: “No 
action that makes Sakyamumi Buddha more disappointed than when we 
become angry about something and we reproach others or when we 
blame others for our own wrongs.” It does not really matter whether 
you SIf In meditation or recite the Buddha”s name or recite the name of 
Bodhisattva Kuan-Shi-Yin, we need to have patlence before we can 
succeed. If we lack patience, then we will never be able to cultivate 
any Dharma-door successfully. If we do not have patlence we always 
feel that everything 1s wrong and bad. Nothing ever suit us. In short, If 
we are able to practice the “endurance” of the Bodhisattvas, we cease 
to become angry or reproachful toward others, or toward anything in 
the universe. We are apt to complain about the weather when It raIns 
or when 1t shines, and to grumble about the dust when we have a day 
with fine weather. However, when through “endurance” we aftain a 
calm and untroubled mind, we become thankful for both the rain and 
the sun. Then our minds become free from changes In our 
CiIrcumstances. 

“Ksanti” 1s a Sanskrit term for an “attitude of forebearance,” one of 
the six paramitas. In Mahayana It 1s the third of the “perfection” that a 
Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. Ksanti generally 
translated “patience,” or “resignation,” or “humility,” when 1t 1s one of 


375 


the six Paramitas. But when 1t occurs in connection with the dharma 
that Is unborn, 1t would be rather translated “acceptance,” or 
“recognition,” or “submission.” In the Abhidharmakosa, Ksanti 1s used 
In a way contrasted to Jnana. Ksanti is not knowledge of certainty 
which Jnana 1s, for in Ksanti doubt has not yet been entirely uprooted. 
Endurance 1s an especially important quality in Buddhism. Patience 1s 
one of the most attributes of a Buddhist practitioner. Patience 1s Inner 
calm and strength that enables us to act clearly In any difficult 
situation. The Buddha always teaches his disciples: “If you try to rub 
fwo pIeces of wood together to get fire, but before fire 1s produced, you 
stop to do something else, only to resume later, you would never obtain 
fire. Likewise, a person who cultivates sporadically, e.g., during 
retreafs or on weekends, but neglects daily practice, can never achieve 
lastng results. Endurance can be digesting or suffering an insult. 
Endurance can be endurance of human assaults and Insults, or 
endurance of the assaul(s of nature, heat, cold, etc., or endurance 1n 
adverse circumstances. Patilence 1s of utmost Importance. We must 
endure the things that we ordinarily find unendurable. For Instance, 
maybe we do not want to put up with a scolding, but If someone scold 
us, we should be happy about it. Perhaps we do not want to be beaten, 
but 1Ÿ someone beats us, we should be even happier. Perhaps we do not 
wish to die, because life 1s very precious. However, If someone wants 
to kill us, we should think thus: “This death can deliver us from the 
karmic obstacles of this life. He 1s truly our wise teacher.” Sometimes, 
people endure In the religlous state. Zen practiioner should sit in 
meditation until obtaining great samadhi. A person who cultivates the 
Dharma-door of reciting the Buddhaˆs name, he should be constantly 
mindful of the phrase “Namo Amitabha Buddha,” and never stop 
reciting 1t. Rain or shine, he should always recite the same phrase. 
There are many different kinds of endurance: the stage of patlence 
ensures that there will be no falling Immnto the lower paths of 
transmigration; or patiently to harmon1ze, 1.e. the patient heart tempers 
and subdues anger and hatred; or endurance this Saha World; or Insult 
OrIgInating from men such as abuse or hatred; or distress arising from 
natural causes such as heat, cold, age, sickness, etc. Endurance 
includes patlence or forbearance of the body; patilence or forbearance 
of the mouth. Uttering no rebuke under Insult or persecution; and 
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patlence or forbearance of the mind. We can only measure our level of 
afttainment and patlence of the body and mind when we are 
contempted, slandered, under calamities, under injustice and all other 
obstacles. In the Hinayana, patlence Is cause, wisdom effect. In 
Mahayana, the two are merged, though patience precedes wIsdom. 
Practitioners of mindfulness should cultivate all kinds of 
endurance, from the ksanti in sound, or sound and echo perseverance, 
the patilence which realizes that all 1s as unreal as sound and echo; 
anutpattikadharmakshantl, or realizaton of the Dharma of non- 
appearance. Calm rest, as a Bodhisattva, In the assurance of no rebirth. 
The stage of endurance, or patient meditation, that has reached the 
state where phenomenal 1llusion ceases to arise, through entry 1nto the 
realizaton of the Void, or noumenal of all things. This 1s the 
recognition that nothing has been born or created In this world, that 
when things are seen from the point of view of absolute knowledge, 
they are Nirvana themselves, are not at all subJect to birth and death. 
When one gains “Anutpattikadharmakshanti”, one has realized the 
ultimate truth of Buddhism; ripht patlence, or the ability to bear 
patence and to use right faith to eliminate all illusion 1n order to 
realize the Middle Path (those who are In the ten stages Or 
characteristics of a Buddha, 1.e. Bodhisattvas); patlence towards all 
living beings under all circumstances. Patience of human assaults and 
1nsults, 1.e., hatred, or abuse; patlence associated with wisdom, one of 
the eight kinds of endurance, the endurance and patience associated 
with the knowledge or wisdom of the dogma of extinction of passion 
and reincarnation; patience which endures enmity and InJury; patlence 
under suffering. Practitioners of mindfulness should have patience of 
both the body and mind, or forebearance 1n both the body and the mind. 
We can only measure our level of attainment and patilence of the body 
and mind when we are contempted, slandered, under calamities, under 
injustice and all other obstacles. If we want to accomplish the 
Bodhisattvahood, we should always be forebearing In both the body 
and the mind; and even the pafience and perseverance In meditation. 
We, practitioners of mindfulness never get upset with those who 
harm us. This type of patlence enables us to be clear-minded and calm 
no matter how others treat us. We usually blame the other person and 
become agitated when we receive harm. Sometimes our agifation takes 
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the form of self-pity and depression, and we usually complain about 
how badly others treat us. Other times, It becomes anger and we 
retaliate by harming the other person. We should always remember 
that If we want other people to forgive our shortcomings, other people 
do wish us to be tolerant too, and not to take what they say and do to 
heart when their emotions get our of control. We, practiloners of 
mindfulness always try to transcend problems and pain with a posiItive 
attitude. The patience to transcend problems enables us to transform 
paInful situations, such as sickness and poverty, InfO supporfs for our 
Dharma practice. Rather than becoming depressed or angry when 
we”re plagued with difficulties, we”lI learn from these experiences and 
face them with courage. We, practitioners of mindfulness always try to 
endure difficultes encountered in Dharma practice. Enduring 
difficulties makes us more compassionate toward those 1n similar 
situatlons. Our pride 1s deflated, our understanding of cause and effect 
Increases, and we won't be lazy to help someone 1n need. Patience Is a 
necessary quality when practicing Dharma. Sometimes 1f's difficult to 
understand the teachinsgs of the Buddha, to control our minds, or to 
discipline ourselves. Patience helps us overcome this and to wresfle 
with our unruly minds. Rather than expecting Instant results from 
practicing briefly, we'll have the patience to cultivate our minds 
conftinuously in a long period of time. Furthermore, practitioners of 
mindfulness should cultivate patience In the faith medifation practice; 
believe in the Truth and attain the patlent faith; always possess 
dharmakshanti, or the acceptance of the statement that all things are as 
they are, not being subJect to the law of birth and death, which prevails 
only in the phenomenal world created by our wrong discrimination. 
Thịs kind of patience attained through cultivation of mindfulness which 
can help us overcome 1llusion. Also, ability to bear patiently external 
hardshiIps. 

Practiioners of mindfulness utilize the cultivation oŸ endurance to 
cease false or perplexed views In trailokya and acqulire praJna or 
wisdom on the path of liberation. The first endurance 1s the patlence of 
suffering. This Is one of the eight ksanti or powers of patlent 
endurance, in the desire realm and the two realms above 1t. The eight 
poWers of endurance are used to cease false or perplexed views In 
traillokya and acquire eight kinds of prajna or wisdom. The second 
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endurance 1s the patlence of the cause of suffering. Endurance or 
patence of the cause of suffering. This 1s one of the eight ksanti or 
pOWers of patient endurance, in the desire realm and the two realms 
above 1t. The eight powers of endurance are used to cease false or 
perplexed views In trailokya and acquire eight kinds of praJna or 
wisdom. The third endurance 1s the patience of the elimination of 
suffering. This is one of the eipht ksanti or powers of patlent 
endurance, in the desire realm and the two realms above 1t. The eight 
poWers of endurance are used to cease false or perplexed views In 
traillokya and acquire eipht kinds of prajna or wisdom. The fourth 
endurance 1s the patlence of cultivation of the Path of elimination of 
suffering. 

Besides, practitoners of mindfulness should always practice 
endurance-paramita. Endurance-paramita, or forebearance paramita, 
patlence paramifa, or ksanti-paramifa 1s the third of the six paramitas. It 
means to bear 1nsult and distress without resentment, It 1s also a gate Of 
Dharma-illumination; for with it, we abandon all anger, arrogance, 
flattery, and foolery, and we teach and guide living beings who have 
such vices. There are Bodhisattvas who have left home to become 
Bhiksus and dwell deep In the forest or in mountain caves. Evil people 
may strike or rebuke them, the Bodhisattvas must endure patiently. 
When evil beasts bite them, they must also be patient and not become 
Í{rightened, their minds must always remain calm and unperturbed. In 
cultivating patlence, Bodhisattvas calmly endure the abuse, crificism 
and threat from proud monks. They endure all this without getting 
angry. They are able to bear all this because they seek the Buddha 
Way as in Vajraccedika Prajna Paramita Sutra, the Buddha told 
Subhuti: “Subhuti, the Tathagata speaks of the perfection of patlence 
which 1s not but ¡1s called the perfection of patlence. Why? Because 
SubhutIi, in a past, when my body was mutilated by Kaliraja, I had at 
that time no notion of an ego, no notlon of a personality, no notion of a 
being and a life, I would have been stirred by feelings of anger and 
hatred. Subhutt, I also remember that in the past, during my former Íive 
hundred lives, [ was a Ksanti and held no conception of an ego, no 
conception of a personality, no conception of a being and a le. 
Therefore, SubhutIl, Bodhisattvas should forsake all conceptlons of 
form and resolve to develop the Supreme Enlightenment Mind. TheIr 
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minds should not abide 1n form, sound, smell, taste, touch and dharma. 
Their minds should always abide nowhere. lf mind abides somewhere 
1t should be in falsehood. This 1s why the Buddha says Bodhisattvas" 
minds should not abide In form when practicing charity. Subhuti, all 
Bodhisattvas should thus make offering for the welfare of all living 
beings. The Tathagata speaks of forms which are not forms and of 
living beings who are not living beings.” 

Practitioners of mindfulness should always remember that 
endurance and moderation are the foundation, the beginning of our 
practice. To start we simply follow the practice and schedule set up by 
ourself or In a retreat or monastery. Those who practice Buddhist 
teachings should limit themselves In regard to food, robes, and living 
quarters, to bring them down to bare essentials, to cut away Infatuation. 
These practices are the basIs for concentration. Constant mindfulness In 
all postures and activitles will make the mind calm and clear. But this 
calm 1s not the end point of practice. Tranguil states give the mind a 
temporary rest, as eating will temporarily remove hunger, but that 1s 
not all there 1s to life. We must use the calm mind to see things In a 
new lipht, the light of wisdom. When the mind becomes firm In this 
wisdom, we will not adhere to worldly standards of good and bad and 
wIll not be swayed by external conditions. With wisdom, dung can be 
used for fertilizer, all our experlences become sources of Insight. 
Normally, we want praise and dislike criticism, but, seen with a clear 
mind, we see them as equally empty. Thus, we can let go of all these 
things and find peace. During the period of medifation, we should be 
mindful on our breathing. If we have uncomfortable feelings In the 
chest, Just take some deep breaths. If the mind wanders, Just hold our 
breath and let the mind go where 1t wIll, it wIlÏ not go anyhwere. You 
can change postures after an approprlate time, but do not let 
restlessness or feelings of discomfort bother us. Sometimes It Is good 
Just to sit on them. We feel hot, legs are painful, we are unable to 
concentrate, Just contemplate all things in the light of impermanence, 
unsatisfactoriness and no-self, and Just continue to sit stll. The feelings 
will get more and more Intense and then hit a breaking poInt, after 
which we will be calm and cool. Do not worry about enlightenmet. 
When growing a tree, we plant It, fertilize 1t, keep the bugs away and I1f 
these things are done properly, the tree will naturally grow. How 
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quickly 1t grows, however, Is something beyond our control. At first, 
endurance and persistence are necessary, but after a time, faith and 
cerftainty arise. Then we see the value of practice and want to do 1t, at 
the same time, we want to avoid socializing and be by ourselves In 
quiet places for practicing meditation. Being aware of whatever we do, 
peace and calmness wIll follow naturally. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “As an elephant in 
the battlefield endures the arrows shot from a bow, I shall withstand 
abuse In the same manner. Truly, most common people are 
undisciplined (who are Jealous of the disciplined) (Dharmapada 320). 
To lead a tamed elephant In battle 1s good. To tame an elephant for the 
king to ride 1t better. He who tames himself to endure harsh words 
patlently 1s the best among men (Dharmapada 321). According to the 
Sufra In Forty-Two Sections, Chapter 15, a Sramana asked the Buddha: 
“What 1s the greatest strength? What 1s the utmost brilliance?” The 
Buddha said: “Patilence under Insult 1s the greatest strength because 
those who are patient do not harbor hatred and they are Iincreasingly 
peaceful and settled. Those who are patient are without evil and will 
certainly be honored among people. To put an end to the mind”s 
defilemenfs so that 1t 1s pure and untainted 1s the utmost brilliance. 
When there 1s nothing 1n any of the ten directions throughout exIstence, 
†rom before the formation of heaven and earth, until this very day, that 
you đo not see, know or hear, when all-wisdom 1s obtained (achieved), 
that can be called brilliance.” 

Practiioners should always remember that Dharmakshanti means 
acceptance of the statement that all things are as they are, not being 
subJect to the law of bĩrth and death, which prevails only in the 
phenomenal world created by our wrong discrimination. Patience 
aftained through dharma to overcome 1llusion. Also, ability to bear 
patlently external hardships. The method or stage of patilence, the sixth 
Of the seven stages of the Hinayana In the attainment of ArahanshIp or 
sainthood, or the third of the four roots of goodness. The Dharma door 
Of patilence 1s among the six paramitas, the Dharma door of patlence 1s 
very Important. lÝ we cultivate the Dharma door of patilence to 
perfection, we wIll surely reach an accomplishment. To practice the 
Dharma door of patience, one must not only be hot tempered, but one 
should also endure everything. Besides, there Is Dharma of non- 
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appearance, or the Iinsight into the non-origination of dharmas. This 1S 
the realization of the Dharma of non-appearance. Calm rest, as a 
Bodhisattva, in the assurance of no rebirth. Tolerance of non-birth 
(Insight Into the non-arising of dharmas. Insight Into the non-substantial 
nature of all phenomenal existence). Tolerance that comes from the 
knowledge that all phenomena are unborn. Insight Into emptiness, the 
non-originaton or birthlessness of things or beings realized by 
Bodhisattvas who have attained the eight stages to Buddhahood. When 
a Bodhisattva realized this Insight, he has attained the stage of non- 
retrogression. The stage of endurance, or patlent meditation, that has 
reached the state where phenomenal illusion ceases to arise, through 
enfry Iinto the realization of the Void, or noumenal of all things. Thịs 1s 
the recognition that nothing has been born or created in this world, that 
when things are seen from the point of view of absolute knowledge, 
they are Nirvana themselves, are not at all subJect to birth and death. 
When one gains “Anutpattikadharmakshanti”, one has realized the 
ultimate truth of Buddhism. 
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Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Hành Giả Tu Phật Tu Tập Để 
Biết Cách Trở Về Với Sự Tĩnh Lặng 


Người ta vì đã quá quen với tiếng động và chuyện trò nên lúc nào 
không có nói chuyện là người ta cảm thấy cô đơn quạnh quẻ. Nhưng 
nếu chúng ta tự rèn luyện nghệ thuật trau dồi sự im lặng” thì từ từ 
chúng ta sẽ thấy thích thú với sự im lặng. Hãy lặng lẽ tiến bước giữa 
cảnh ồn ào nhộn nhịp và nhớ rằng có sự an lạc trong im lặng. Chúng ta 
phải có lúc xa rời cuộc sống ổn ào để rút vào ẩn dật để tìm sự im lặng, 
dù rằng chỉ là một giai đoạn tạm thời. Đó là một hình thức nhàn lạc 
của kiếp nhân sinh. Trong nếp sống ẩn dật đơn độc, chúng ta sẽ chứng 
nghiệm giá trị của những phút trầm lặng. Chúng ta hành trình trở vào 
bên trong của chính chúng ta. Khi chúng ta rút lui vào im lặng, chúng 
ta sẽ tuyệt đối đơn độc để nhìn vào thực chất của chính chúng ta, thấy 
chúng ta đúng như sự thật mà chúng ta là, và chừng đó chúng ta có thể 
học hỏi được phương cách vượt qua những khuyết điểm và giới hạn 
của cuộc sống bình thường. Con người hiện đại khao khát nếp sống 
đơn độc. Một ít thì giờ độc cư mỗi ngày, một ít thì giờ xa la đám đông 
cuồng loạn là rất cần thiết để giữ thăng bằng cho tâm trí, cái tâm trí 
mà từ bấy lâu nay đã lâm bệnh vì hối hả quay cuồng, vì ồn ào huyên 
náo, vì va chm tranh đua trong cuộc sống hiện đại. Chính nhờ cuộc 
sống đơn độc mà tâm con người có thể đạt được sức mạnh. Con người 
hôm nay hình như chỉ mong cầu hạnh phúc từ bên ngoài, thay vì quay 
trở về với chính mình. Người ta lại hướng ngoại cầu hình. Hạnh phúc 
không tùy thuộc vào thế giới bên ngoài. Văn minh hiện đại không phải 
là một thứ phước đức không pha trộn. Hình như con người mưu tìm 
hạnh phúc từ bên ngoài mình. Khoa học và kỹ thuật hình như đã hứa 
hẹn biến đổi thế gian này thành ra một thiên đàng. Ngày nay người ta 
không ngừng hoạt động nhắm về mọi hướng nhằm cải thiện thế giới. 
Các nhà khoa học nhiệt tình và quyết chí theo đuổi những phương pháp 
và những cuộc thí nghiệm. Cố gắng của con người để giúp vén lên bức 
màn bí mật bao trùm và che kín thiên nhiên vẫn tiếp tục bất khuất. 
Những khám phá và những phương pháp truyền thông hiện đại đã tạo 
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được nhiều thành quả ly kỳ. Tất cả những cải thiện trên, mặc dù đã 
mang lại nhiều thành quả tiến bộ và tốt đẹp, đều hoàn toàn thuộc về 
ngoại cảnh và có tính cách vật chất. Mặc dù đã tạo được nhiều ư điểm 
và những tiến bộ khoa học kỹ thuật kể trên, con người vẫn chưa kiểm 
soát được cái tâm của chính mình. Bên trong luồng trôi chảy của tâm 
và thể xác có những kỳ diệu mà các nhà khoa học có thể còn phải bỏ 
ra nhiều năm nữa để khám phá. 

Nếu chúng ta tự rèn luyện nghệ thuật trau dồi sự im lặng, chúng ta 
sẽ cảm thấy thích thú với sự im lặng. Hãy lặng lẽ trong cảnh ồn ào náo 
nhiệt và nhớ rằng có sự an lạc trong lặng lẽ. Xã hội chúng ta đang 
sống là một xã hội ồn ào và mang tính chất thương mại. Nếu chúng ta 
không tìm thời gian rảnh rỗi cho mình, chúng ta sẽ chẳng bao giờ có 
được thời gian rảnh rỗi. Phật tử thuần thành phải có thời gian ẩn dật 
lặng lẽ cho riêng mình. Thỉnh thoảng chúng ta phải tách rời ra khỏi sự 
nhộn nhịp quay cuồng để sống yên tnh. Đó là một hình thức an lạc 
trong kiếp sống hiện tại của chúng ta. Trong nếp sống ẩn dật đơn độc, 
chúng ta sẽ có cơ hội chứng nghiệm được giá trị của trầm tư mặc 
tưởng, chứng ta sẽ có dịp làm một cuộc hành trình trở về với nội tâm 
của chính mình. Khi rút vào ẩn dật, chúng ta sẽ tuyệt đối đơn độc để 
nhìn chúng ta, nhìn vào thực chất của chính mình, và chúng ta có thể 
học được phương cách vượt qua vượt qua những khuyết điểm và giới 
hạn của mà chúng ta thường kinh qua. Thời gian chúng ta dùng cho 
việc quán niệm tĩnh mặc không phải là vô ích, về lâu về dài nó sẽ giúp 
tạo cho chúng ta một bản chất mạnh mẽ. Sẽ có lợi ích cho việc làm 
thường ngày và sự tiến bộ nếu chúng ta có thể tự tách mình với công 
việc thường nhật và dành một hay hai ngày cho việc yên tính hành 
thiền. Đây chắc chắn không phải là trốn chạy để sống nhàn, nhưng đây 
là phương cách tốt nhất để làm cho tâm chúng mạnh mẽ hơn và những 
phẩm chất tinh thần của chúng ta tốt đẹp hơn. Đó là những lợi lạc của 
sự tự quán sát chính mình. Chính nhờ quán sát những tư tưởng và cảm 
thọ của chính mình mà chúng ta có thể thấy sâu vào ý nghĩa của sự 
việc bên trong chúng ta, từ đó chúng ta có thể khám phá ra năng lực 
hùng mạng bên trong của chính mình. Nếu chúng ta còn dính mắc 
nhiều việc thế tục, không dễ gì tự cắt ha hay tách rời khỏi thế sự và 
ngồi lại một nơi yên tĩnh, đúng giờ đúng giấc mỗi ngày để hành thiển 
một cách đầy đủ. Nhưng nếu thật sự muốn, với ý chí mãnh liệt, chắc 
chắn là mỗi ngày chúng ta có thể dành ra một ít thì giờ ngắn ngủi để 
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hành thiển, hoặc lúc bình minh hoặc ngay trước khi đi ngủ, hoặc bất cứ 
lúc nào mà tâm chúng ta sẵn sàng lắng đọng để được tập trung. Nếu 
ngày này qua ngày khác chúng ta có thể cố gắng trở về sự tỉnh lặng 
như vậy, ắt chúng ta có thể thực hành công việc này một cách tốt đẹp 
và hữu hiệu hơn, chúng ta sẽ có nhiều can đảm để đối đầu với những 
lo âu và phiển toái của cuộc đời một cách mạnh dạn hơn, và chúng ta 
sẽ dễ dàng đạt đến trạng thái thoải mái hơn. Đây là một công trình 
đáng cho chúng ta thực hiện. Chúng ta chỉ cần nhẫn nhục kiên trì và 
bền chí cố gắng thực hành, và nếu thực lòng chúng ta sẽ có nhiều hy 
vọng thành công. Nếu có thể được chúng ta nên trở về sự tỉnh lặng đều 
đặn hằng ngày, vào giờ giấc nhất định, trong một thời gian đáng kể, và 
không nên nóng lòng trông chờ kết quả. Những biến đổi tâm lý không 
diễn tiến nhanh chóng. 

Người ta đi tìm giải pháp cho những vấn để khác nhau của mình 
nhưng vẫn thất bại, vì phương pháp và lối để cập vấn đề sai lạc. Họ 
tưởng rằng tất cả vấn để đều có thể giải quyết từ bên ngoài. Nhưng 
phần lớn các vấn để nằm bên trong, chứ không phải ở bên ngoài. Các 
vấn để ấy đều xuất phát từ thế giới bên trong, và vì vậy cũng phải 
được giải quyết ngay từ bên trong. Chúng ta thường nghe những người 
thường lưu tâm đến nạn ô nhiễm môi trường lên tiếng chống lại nạn 
làm ô nhiễm không gian, ô nhiễm biển cả, ô nhiễm đất đai, nhưng còn 
cái tâm ô nhiễm này thì sao? Chúng ta có chú ý đến việc bảo vệ và 
gội rữa cái tâm ô nhiễm của chúng ta hay không? Như lời Đức Phật 
dạy: “Từ lâu rồi tâm con người bị tham, sân, sĩ làm ô nhiễm. Sự ô 
nhiễm nơi tâm làm cho chúng sanh ô nhiễm. Gội rữa tâm làm cho 
chúng sanh trong sạch.” Lối sống của người Phật tử là một tiến trình 
tích cực thanh lọc từ hành động, đến ngôn ngữ và ý tưởng của mình. 
Đó là tự trau dỗi, tự thanh tịnh dẫn đến tự chứng ngộ. Điểm mà Phật 
giáo nhấn mạnh là thực hành chứ không phải là lối lý luận về triết học 
trừu tượng. Do đó, chúng ta cần phải thực hành mỗi ngày một chút 
hành thiển, cũng giống như công phu của gà mẹ ấp trứng vậy, vì cho 
mãi đến hôm nay chúng ta vẫn còn hành động như một con chuột chạy 
vòng trong chiếc lồng trong vội vã. Ngoài ra, chúng ta còn phải nhận 
diện ra những tiêu cực trong đời sống hằng ngày để kịp thời đối trị 
chúng. Thí dụ như khiêm tốn đối trị kiêu căng, mãn nguyện đối trị 
tham lam, kiên trì đối trị biếng nhác, lòng tin cậy đối trị sự hoài nghi, 
và vị tha đối trị vị kỷ, vân vân. Nên nhớ, ai trong chúng ta cũng đều có 
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cùng khả năng tĩnh lặng nội tâm của chính mình; tuy nhiên, chính 
những thái độ tiêu cực vừa kể trên làm trở ngại sự tĩnh lặng ấy. 

Chỉ có Thiền định mới có thể giúp chúng ta hành trình vào nội tâm 
với sự tĩnh lặng. Thời gian mà chúng ta trải qua trong lúc thiển quán 
không phải là vô ích. Về lâu về dài thì công trình tu tập thiển quán sẽ 
tạo cho chúng ta một tánh chất mạnh mẻ. Thật là lợi lạc cho việc làm 
hằng ngày và sự tiến bộ nếu chúng ta có thể tìm được thì giờ để tự 
tách mình ra khỏi những công việc mà từ lâu hằng ngày chúng ta vẫn 
làm và bỏ ra một hay hai ngày để yên tỉnh hành thiển. Đây chắc chắn 
không phải là sự trốn chạy hay sống trong nhàn rỗi, mà là phương cách 
tốt đẹp nhất để tăng cường tâm trí và phát triển tinh thần. Đó là cái 
nhìn trở vào bên trong chính mình, và cái nhìn này mang lại nhiều lợi 
lạc. Chính nhờ quan sát những tư tưởng và những cảm thọ của mình mà 
chúng ta có thể thấy sâu vào ý nghĩa của sự vật bên trong chúng ta và 
khám phá ra những năng lực hùng mạnh của chính mình. Đó chính là 
năng lượng hạnh phúc không điều kiện và hiện hữu triển miên nơi 
chính mình. Đức Phật dạy: “Tâm (nhảy nhót loạn động) như con vượn, 
ý (chạy lung tung) như con ngựa.” Muốn được sự tĩnh lặng bên trong 
thì mỗi khi tâm phóng đi, duyên vào những tư tưởng khác, hãy hay biết 
sự phóng tâm ấy nhưng không để mình bị cảm xúc, cũng không suy tư 
về những tư tưởng này. Không nên phê bình, chỉ trích, đánh giá, hay 
ngơi khen những tư tưởng ấy mà chỉ đem sự chú tâm của mình trở về 
nhịp thở tự nhiên. Chúng ta có thể bị những tư tưởng bợn nhơ hay bất 
thiện tràn ngập. Điều này có thể xảy ra. Chính trong khi hành thiền 
chúng ta hiểu biết tâm mình hoạt động như thế nào. Hãy tỉnh thức và 
hãy biết cả hai, những tư tưởng cao thượng và những tư tưởng thấp hèn, 
những gì tốt đẹp và những øì xấu xa, thiện và bất thiện. Không nên tự 
tôn kiêu hãnh vì những tư tưởng tốt và ngã lòng thất vọng với những ý 
nghĩ xấu. Tư tưởng đến rồi đi, không khác gì các nghệ sĩ trên sân khấu. 
Khi nghe tiếng tiếng động hãy ghi nhận, có “tiếng động”, rồi đem tâm 
trở về hơi thở. Cùng thế ấy, khi có mùi, có vị, có xúc chạm, đau, 
sướng, v.v..., hãy theo dõi những tư tưởng ấy một cách khách quan, tự 
tại và không dính mắc. Tỉnh giác chú niệm nghĩa là quan sát bất cứ 
việc gì xảy đến bên trong ta và trong tác phong của chúng ta, chớ 
không xét đoán xem nó tốt hay xấu. Phật tử thuần thành nên luôn nhìn 
sự vật một cách khách quan chứ không chủ quan, chỉ quan sát với sự 
hay biết suông. Nhìn một cách khách quan không vương vấn dính mắc 
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với những tư tưởng ấy. Trong tu tập theo Phật giáo, quan sát vô tư là 
chìa khóa buông bổ mọi dính mắc. 


Buddhist Praciioners Pracfice fo 
Know How to Refreat in Silence 


People are so used to noise and talk, that they feel lonely and out 
of place If they do not speak. But If we train ourselves In the art of 
cultivating silence, we wIll learn to enJoy 1t. Let”s go placidly amid the 
noise and haste and remember that there 1s peace in silence. We must 
take time of to øo Into retreat 1n search of silence. We must, now and 
then, break away from motfIon to remain motionless, even though this 1s 
only a temporary period. lt 1s a peaceful form of existence. In lonely 
retreaf, we experience the value of silent contemplation. We make an 
inward Journey. When we withdraw info silence, we are absolutely 
alone to see ourselves as we really are, and then we can learn to 
overcome the weaknesses and limitations in ordinary experience. The 
modern man 1s sfarved of solitude. A litle solitude everyday, a little 
aloofness, a lifle cutting away from the madding crowd, Is very 
necessary to give balance to his mind which 1s greatly upset by rush 
and speed, the dịn and turmoil, the clash and clang of modern life. Ït 1s 
in and through solitude that the human mind gains In strength and 
power. Modern man seems to seek happiness outside Instead of 
seeking 1t within. He has become an extrovert. Happiness does not 
depend on the external world. Modern civilization 1s not an unmixed 
blessing. Man seems to have brought the external world under his 
sway. Sclence and technology seem to promise that they can turn this 
world Into a paradise. Today, there 1s ceaseless work going on mm all 
directions to Improve the world. Scientists are pursuing their methods 
and experiments with undiminished vigor and determination. Man”s 
quest fo unravel the hidden secrets of nature, continues unabated. 
Modern discoveries and methods of communication and contact have 
produced startling results. All these Improvements, though they have 
therr advantages and rewards, are entirely material and external. In 
spIte of all this, man cannot yet control his mind, he 1s no better for all 
his sclentific progress. Within this conflux of mind and body of man, 
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however, there are unexplored marvels to keep men of sclence 
OCcupied for many years. 

lf we train ourselves In the art of talk and the art of cultivating 
silence, we wIll learn to enJoy 1t. Go placidly amid the noIse and haste 
and remember that there 1s peace In silence. Ôur current socIefy 1s a 
socIety of noise and business. lÝ we dont try to find time off for 
ourselves, we will never have any. Devout Buddhists must take time 
off to øo Into retreat 1n search of silence. We must, now and then, 
break away from motion to remain motionless. Ít 1s a peaceful form of 
Our present existence. In lonely retreat we wIll have the opporfunity to 
experience the value of silence contemplation; we wIll also have a 
chance to make an Iinward Journey with ourselves. When we withdraw 
I1nto silence, we are absolutely alone to see ourselves as we really are, 
and then we can learn to overcome the weaknesses and limitations In 
ordinary experlence. Time spent in secluded contemplation 1s not 
wasted; It goes a long way to strengthen a man”s character. Ït 1s asset to 
our daily work and progress If we can find the time to cut ourselves off 
Írom routine and spend a day or two In quiet contemplation. This 1s 
surely not escaptism or living in I1dleness, but the best way to 
strengthen our mind and better our menfal qualities. It 1s a beneficial 
Introspection; 1t 1s by examining one”s thoughts and feelings that one 
can probe Into the Iinner meaning of things, and discover the power 
within. IÍ we are engrossed in worldly affairs, In routine work, 1t may 
not be easy for us fo cut ourselves off and sit down In a quiet place for 
a definite period each day for serlous meditation. But 1t can be done, I1f 
we have the will. Surely we can devote a short period every day to 
meditation, whether it be at dawn or Just before retiring to bed or 
whenever the mind 1s ready, some short period of time, however brIef, 
in which to collect our thoughts and concentrate. lf we thus try to 
retreat in silence day by day, we wIll be able to perform our dutIes 
better and In a more efficlent way, we wIll have the courage to face 
worrles and tribulatlons with a brave heart and will find contentment 
more easily. lt is worth trying, only we must have the patience, firm 
determination and the urge to make effort, and IÝ we are sincere we 
may well succeed. The “retreat in silence” should be done, If possible, 
regularly at fixed times, for a considerable period, and we must not 
expect quick results. Psychologtcal changes come slowly. 
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People are searching for solutions to theIr various problems In vain 
because their approach, their method, 1s wrong. They thíink all 
problems could be solved externally. Most of the problems, however, 
are Internal. They spring from the world within, and so the solution too, 
1S fo be sought within. We hear that those Interested In environmental 
Issues have raised their volce against alr pollution, sea and land 
pollution, but what of our mind pollution? Are we equally Interested In 
protecting and cleansing our mind? As the Buddha points out: “For a 
long time has man”s mind been defiled by greed, hatred and delusion. 
Mental defilements make beings Impure; mental cleansing purIfles 
them.” The Buddhist way of life 1s an Intense process of cleansing 
one”s action, speech and thought. It is self development and self- 
purification 1n self-realization. Buddhism's emphasis 1s on practical 
results and not on philosophical speculaton or logical absfraction. 
Hence the need to practice daily, a little meditation, to behave like the 
hen on her egøs; for we have been most of the time behaving like the 
squirrel in the hastily revolving cage. Besides, we should be able to 
IdentIfy as many negative states as possible 1n daily life, so that we can 
deal with them on a timely manner. For Instance, humility opposes 
prnde, contentment opposes greed, perseverance opposes Indolence, 
trust opposes suspicion, altrulsm opposes selfishness, and so on. 
Remember that every one of us has the same potential for Iinner 
tranquility; however, the above mentioned negative atfitudes are the 
main obstructions fo our Inner peace. 

Only meditation can help us make an Inward Journey with solitude. 
Tìme spent in secluded contemplation 1s not wasted; 1t goes a long way 
{o strengthen a man”s character. Ït is an asset to our daily work and 
progress If we can find the time to cut ourselves off from routine and 
spend a day or two 1n quiet contemplation. This 1s surely not escapism 
or living In Idleness, but the best way to strengthen our mind and 
mental qualitles. It Is a beneficial Introspection; 1t Is by examining 
one”s thoughts and feelings that one can probe Into the Inner meaning 
of things, and discover the power within. This 1s the unconditioned 
eternal happiness In ourselves. The Buddha taught: “The mind 1s like a 
monkey, the thought 1s like a horse.” To attain the Inner solitude, 
whenever our mind wanders to other thoughts, be aware of them, but 
do not get Involved in them emotionally or ¡ntellectually; do not 
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commerit, condemn, evaluate or appraise them, but bring our attention 
back to the nature rhythm of our breathing. Our mind may be 
overwhelmed by evil and unwholesome thoughts. This 1s to be 
expected. It is in meditation that we understand how our mind works. 
Become aware of both the good and evil, the ugly and beautiful, the 
wholesome and unwholesome thoughts. Do not elated with our good 
thoughts and depressed with the bad. These though come and go like 
actors on a stage. When we hear sounds, become aware of them and 
bring our attention back to our breath. The same with regard to smell, 
taste (which you may get mentally), touch, pain, pleasure and so forth. 
Sincere Buddhists should observe the thoughts In a calm detached way. 
Mindfulness means observing whatever happens Inside oneself, 
whenever one does, not Judging 1t as good or bad, Just by watching with 
naked awareness. Sincere Buddhists should always observe things 
obJectively, not subJectively, observing with our naked awareness. In 
Buddhist cultivation, Impartial observation 1s the key to release all 
attachments. 
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Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Thirty-Four 


Biết Cách Loại Trừ Tập Khí 


Tập khí là thói quen cũ hay sự tích lũy ý nghĩ, tình cảm, việc làm 
và những dục vọng trong quá khứ. Người tu thiển cốt yếu phải nhận 
định cho rõ rệt một vấn đề căn bản là “Tập khí”. Ngồi thiển là để loại 
trừ tập khí, hay những thói xấu, để thanh lọc tâm tư, để giải trừ những 
thói xấu đố ky với những ai hơn mình. Hãy gạt bỏ hết những tâm tư đố 
ky và phiển não. Có như vậy, chân tâm sẽ tỏ lộ, trí tuệ sẽ hiển bày. 
Tập khí còn có nghĩa là “Dư Tập”. Dù đã dứt hẳn dục vọng phiển não 
nhưng tàn dư tập khí hay thói quen vẫn còn, chỉ có Phật mới có khả 
năng dứt sạch chúng mà thôi (theo Đại Trí Độ Luận, các vị A La Hán, 
Bích Chi, Duyên Giác, tuy đã phá được ba món độc, nhưng phần tập 
khí của chúng còn chưa hết, ví như hương ở trong lò, tuy đã cháy hết 
rồi nhưng khói vẫn còn lại, hay củi dù đã cháy hết nhưng vẫn còn tro 
than chưa nguội. Ba món độc chỉ có Đức Phật mới vĩnh viễn dứt trừ hết 
sạch, không còn tàn dư). Tiếng Bắc Phạn cho danh từ “nội kết” là 
“Samyojana.” Nó có nghĩa là “kết tính” hay “đóng cục lại.” Mọi người 
chúng ta ai cũng có nội kết cần phải được chăm sóc. Với thiển tập 
chúng ta có thể tháo gỡ được nội kết và đạt được sự chuyển hóa. Theo 
Phật giáo, tập khí là những ấn tượng của bất cứ hành động và kinh 
nghiệm quá khứ được ghi lại trong tâm chúng ta một cách vô ý thức, 
hay những tri giác quá khứ mà trong hiện tại chúng ta hồi tưởng lại, 
hay kiến thức quá khứ được lưu trữ trong ký ức. Tập khí còn có nghĩa 
là nghiệp lực. Những chất chồng của nghiệp, thiện và bất thiện từ 
những thói quen hay thực tập trong tiền kiếp. Sự khởi dậy của tư tưởng, 
dục vọng, hay ảo tưởng sau khi chúng đã được chế ngự. Đây là những 
thói quen nghị lực của ký ức. Những ý thức và hành động đã làm trong 
quá khứ, đánh động sự phân biệt và ngăn ngừa sự giác ngộ. Tập khí 
còn là sự huân tập chủng tử. Các hạt giống tập khí trong mọi hành 
động, tâm linh và vật lý, tạo ra chủng tử hạt mầm của nó, những chủng 
tử nầy được gieo trong A Lại Da để được nẩy mầm về sau dưới những 
điều kiện thuận lợi. Huân tập chủng tử là ý niệm quan trọng trong Duy 
Thức Học của các ngài Vô Trước và Thế Thân. Tập khí là sự xông ướp 
thói quen hay sự hiểu biết xuất phát từ ký ức. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận 
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(Vi Diệu Pháp), tập khí có nghĩa là nghiệp thường hay thường nghiệp 
là những thói quen mà chúng sanh thường làm, dầu tốt hay xấu (có 
khuynh hướng tạo nên tâm tánh của chúng sanh). Những thói quen 
hằng ngày, dù lành hay dù dữ, dần dần trở thành bản chất ít nhiều uốn 
nắn tâm tánh con người. Trong khi nhàn rỗi, tâm ta thường duyên theo 
những tư tưởng, những hành vi quen thuộc một cách tự nhiên lắm khi 
vô ý thức. Nếu không có trọng nghiệp hay cận tử nghiệp thì thường 
nghiệp quyết định tái sanh. Theo Khởi Tín Luận, tập khí là Bất Tư 
Nghì Huân là ảnh hưởng huân tập của căn bản vô minh trên chân như 
tạo thành phiển não. Bất tư nghì huân tập là sự thẩm thấu của sự ngu sỉ 
hay trí tuệ vào tự tánh thanh tịnh trong tâm của chân như rồi sau đó 
xuất hiện trong thế giới hiển hiện để tạo thành phiển não. Tuy nhiên, 
cũng có thứ tập khí khiến người ta xa la phiền não. Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, có mười thứ tập khí của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ 
Tát an trụ trong pháp nầy thời ha hẳn tất cả tập khí phiền não, đạt 
được trí đại trí tập khí phi tập khí của Như Lai: tập khí của Bồ Đề tâm; 
tập khí của thiện căn; tập khí giáo hóa chúng sanh; tập khí thấy Phật; 
tập khí thọ sanh nơi thế giới thanh tịnh; tập khí công hạnh; tập khí của 
thệ nguyện; tập khí của Ba La Mật; tập khí tư duy pháp bình đẳng; và 
tập khí của những cảnh giới sai biệt. 

Tập khí còn có nghĩa là “Nội kết”. Tiếng Bắc Phạn cho danh từ 
“nội kết” là “Samyojana.” Nó có nghĩa là “kết tinh” hay “đóng cục 
lại.” Mọi người chúng ta ai cũng có nội kết cần phải được chăm sóc. 
Với thiển tập chúng ta có thể tháo gỡ được nội kết và đạt được sự 
chuyển hóa. Trong tâm thức của chúng ta có những khối của niềm đau 
khổ, giận hờn, và bực bội khó chịu, gọi là nội kết. Chúng cũng được 
gọi là những nút thắt, hay những giây quấn hay phiển trược bởi vì 
chúng trói buộc chúng ta và làm cản trở sự tự do của chúng ta. Sau một 
thời gian dài, nội kết càng trở nên khó khăn cho chúng ta chuyển hóa 
hay tháo gỡ, chúng ta có thể dễ dàng bị mắc kẹt trong khối nội kết 
này. Không phải nội kết nào cũng khó chịu. Có những nội kết êm ái 
nhưng nội kết êm ái cũng có thể gây nên đau khổ. Khi thấy, nghe, 
hoặc thưởng thức những gì chúng ta thích, sự ưa thích đó sẽ trở thành 
một nội kết. Khi những gì chúng ta ưa thích không còn nữa, chúng ta sẽ 
thèm nhớ và đi tìm. Chúng ta để nhiễu thì giờ và tâm lực để tìm hưởng 
lại những khoái lạc đó. Càng ngày chúng ta càng khao khát. Chúng ta 
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sẽ bị sức mạnh của nội kết thúc đẩy, chế ngự và cướp mất tự do của 
chúng ta. 

Khi một người nào đó sỉ nhục chúng ta, hay làm việc gì đó không 
tử tế với chúng ta thì nội kết sẽ kết tụ trong tâm thức của chúng ta. 
Nếu chúng ta không biết cách tháo gỡ những nội kết này và chuyển 
hóa chúng, thì chúng sẽ nằm trong tâm thức chúng ta rất lâu. Sau đó có 
aI lại nói hay làm những chuyện tương tự như vậy với chúng ta thì 
những nút thắt ấy sẽ lớn mạnh hơn. Nội kết hay khối đau nhức trong 
chúng ta, có năng lực thúc đẩy và ép buộc chúng trong cách chúng ta 
hành xử. Tình yêu là một nội kết rất lớn. Khi yêu bạn chỉ còn nghĩ tới 
người bạn yêu. Bạn không còn sự tự do. Bạn không làm được gì cả, 
bạn không học hành được, không làm việc được, và không thể thưởng 
thức cảnh đẹp tự nhiên quanh bạn. Bạn chỉ còn nghĩ tới đối tượng tình 
yêu của bạn. Vì thế mà tình yêu có thể là một khối nội kết rất lớn. Dễ 
chịu hay không dễ chịu, cả hai thứ nội kết này đều làm chúng ta mất tự 
do. Vì vậy cho nên chúng ta phải cẩn thận bảo vệ không cho nội kết 
bắt rễ trong chúng ta. Ma túy, rượu và thuốc lá có thể tạo nên nội kết 
trong thân. Và sân hận, thèm khát, ganh ty, và thất vọng có thể tạo nên 
nội kết trong tâm của chúng ta. Sân hận là một nội kết, và vì nó gây 
khổ đau cho nên chúng ta phải tìm cách diệt trừ nó. Các nhà tâm lý 
học thích dùng từ “tống khứ nó ra khỏi cơ thể chúng ta.” Là Phật tử, 
bạn nên tạo năng lượng của chánh niệm và chăm sóc tử tế sân hận mỗi 
khi nó hiện đến qua tu tập thiển định. Chánh niệm không bao giờ đánh 
phá sân hận hay tuyệt vọng. Chánh niệm chỉ có mặt để nhận diện. 
Chánh niệm về một cái gì là nhận diện sự có mặt của cái đó trong hiện 
tại. Chánh niệm là khả năng biết được những gì đang xảy ra trong hiện 
tại. Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm “Giận,” cách 
tốt nhất để tỉnh thức về sân hận là “khi thở vào tôi biết sân hận phát 
khởi trong tôi; thở ra tôi mỉm cười với sân hận của tôi.” Đây không 
phải là bức chế hay đánh phá sân hận. Đây chỉ là nhận diện. Một khi 
chúng ta nhận diện được sân hận, chúng ta có thể chăm sóc một cách 
tử tế hay ôm ấp nó với sự tỉnh thức của chính mình. Chánh niệm nhận 
diện và chấp nhận sự có mặt của cơn giận. Chánh niệm cũng như 
người anh cả, không bức chế hay đàn áp đứa em đau khổ. Chánh niệm 
chỉ nói: “Em thân yêu, có anh đây sẵn sàng giúp đỡ em.” Bạn ôm ấp 
đứa em của bạn vào lòng và an ủi vỗ về. Đây chính là sự thực tập của 
chúng ta. Cơn giận của chúng ta chính là chúng ta, và từ bi cũng chính 
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là chúng ta. Thiển tập không có nghĩa là đánh phá. Trong đạo Phật, 
thiển tập là phương pháp ôm ấp và chuyển hóa, chứ không phải là 
đánh phá. Khi cơn giận khởi dậy trong chúng ta, chúng ta phải bắt đầu 
thực tập hơi thở chánh niệm ngay tức khắc. “Thở vào tôi biết cơn giận 
đang có trong tôi. Thở ra, tôi chăm sóc cơn giận của tôi.” Nếu bạn 
không biết cách chăm sóc bạn với tâm từ bi thì làm sao bạn có thể 
chăm sóc người khác với tâm từ bi cho được? Khi cơn giận nổi dậy, 
hãy tiếp tục thực tập hơi thở chánh niệm, bước chân chánh niệm để 
chế tác năng lượng chánh niệm. Chúng ta tiếp tục nâng niu năng lượng 
của cơn giận trong chúng ta. Cơn giận có thể sẽ kéo dài một thời gian, 
nhưng chúng ta sẽ được an toàn, bởi vì Đức Phật đang có mặt trong 
chúng ta, giúp chúng ta chăm sóc cơn giận. Khi thực tập hơi thở chánh 
niệm và ôm ấp cơn giận chúng ta đang được Phật bảo hộ. Không còn 
gì để nghi ngờ, Phật đang ôm ấp chúng ta và cơn giận của chúng ta 
trong từ bi vô lượng. Đối với người tu Phật, tu tập chánh niệm để nhận 
diện được nội kết chính là những con đường giúp hành giả lên Phật vì 
năng lượng của chánh niệm là năng lượng của Phật. 

Nói tóm lại, mọi hành động mà một người làm ra đều có dấu ấn 
được lưu trữ trong mạt na thức. Về sau nầy những dấu ấn ngủ ngầm 
nầy tự diễn bằng cách rời bỏ mạt na thức để đi vào a lại da thức khi 
được khuấy động bởi kinh nghiệm bên ngoài. Tập khí là những ấn 
tượng của bất cứ hành động và kinh nghiệm quá khứ được ghi lại trong 
tâm chúng ta một cách vô ý thức. Tập khí là những tri giác quá khứ mà 
trong hiện tại chúng ta hồi tưởng lại. Tập khí còn là kiến thức quá khứ 
được lưu trữ trong ký ức. Tập khí là những chất chồng của nghiệp, 
thiện và bất thiện từ những thói quen hay thực tập trong tiền kiếp. Sự 
khởi dậy của tư tưởng, dục vọng, hay ảo tưởng sau khi chúng đã được 
chế ngự. Phàm phu dù đã dứt hẳn dục vọng phiển não nhưng tàn dư tập 
khí hay thói quen vẫn còn, chỉ có Phật mới có khả năng dứt sạch chúng 
mà thôi (theo Đại Trí Độ Luận, các vị A La Hán, Bích Chị, Duyên 
Giác, tuy đã phá được ba món độc, nhưng phần tập khí của chúng còn 
chưa hết, ví như hương ở trong lò, tuy đã cháy hết rỗi nhưng khói vẫn 
còn lại, hay củi dù đã cháy hết nhưng vẫn còn tro than chưa nguội. Ba 
món độc chỉ có Đức Phật mới vĩnh viễn dứt trừ hết sạch, không còn tàn 
dư). Người tu Phật cốt yếu phải nhận định cho rõ rệt một vấn đề căn 
bản là “Tập khí”. Ngồi thiển là để loại trừ tập khí, hay những thói xấu, 
để thanh lọc tâm tư, để giải trừ những thói xấu đố ky với những ai hơn 
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mình. Hãy gạt bổ hết những tâm tư đố ky và phiền não. Có như vậy, 
chân tâm sẽ tỏ lộ, trí tuệ sẽ hiển bày. 


Knowing How to Eliiminate Remnants 0ƒ Habifs 


Remnants of habits are old habits or the accumulation of the past 
thoughts, affections, deeds, and passions. Zen practiioner should be 
clear about the basic problem of the “vasana" (old habits). We practice 
medifation to eliminate those bad habits and faults, to wash the mind so 
1t can have clean and pure thoughts, to purge ourselves of Jealousy 
towards worthy and capable individuals, to bannish forever all thoughts 
of envy and obstructiveness, of ignorance and afflictions. If we can do 
this, then our true mind, our wisdom, wIll manifest. The remnants of 
habits which persist after passion has been subdued, only the Buddha 
can eliminate or uproot them all. The Sanskrit word for “tnternal 
formation” 1s “SamyoJana.” It means “to crystallize.” Every one of us 
has Iinternal formations that we need to take care of. With the practice 
of meditation we can undo these knots and experlence transformation. 
According to Buddhism, remnants of habits are the Impression of any 
pAsf action or experlence remaining unconsciously in the mind, or the 
present consciousness of past perceptions, or past knowledge derived 
from memory. Remnants of habits are the force of habit. Good or evil 
karma from habits or pracfice In a former existence. The uprising or 
recurrence of thoughts, passions or delusions after the passion or 
delusion has 1fself been overcome, the remainder or remaining 
influence of illusion. Thịs 1s the perfuming 1impression or memory. The 
habit-energy of memory from past actions (recollection of the past or 
Íormer ¡impression) which Ignies discrimminatons and prevents 
Enliphtenement. Remnants of habits also mean memory-seeds 
(vasanavija). Every act, mental and physical, leaves Its seeds behind, 
which 1s planted in the Alaya for future germination under favorable 
conditions. This notion plays an important role in the ViJnap. Remnants 
of habits are habitual perfuming, perfumed habits, or knowledge which 
1s derived from memory. According to the Abhidharma, remnants of 
habits mean habitual karmas, which are deeds that one habitually or 
constantly performs either good or bad. Habits, whether good or bad, 
become second nature. They more or less tend to mould the character 
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of a person. In the absence of weighty karma and a potent-death- 
proximate karma, this type of karma generally assumes the rebirth 
generatve function. According to the Awakening of Faith, the 
indescribable vasana or the Iinfluence of primal ignorance on the 
bhutatathata, producing all illusions. The permeation of the pure self- 
essence of the mind of true thusness by Iignorance or wisdom which 
then appears In the manifest world. However, there are also habits that 
help people staying away from afflictions. According to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of habit energy of 
Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by these 
can forever get rid of all afflictive habit energIes and attain Buddhas” 
habit energies of great knowledge, the knowledge that 1s not energ1zed 
by habit: the habit energy of determination for enlightenment; the habit 
energy of roots of goodness; the habit energy of edifying sentient 
beings; the habit energy of seeing Buddha; the habit energy of 
undertaking birth in pure worlds; the habit energy of enlightening 
practice; the habit energy of vows; the habit energy of transcendence; 
the habit energy of meditation on equality; and the habit energy of 
Various đifferentiations of sfate. 

Remnants of habits also mean “Internal formations”. The Sanskrit 
word for “internal formation” 1s “SamyoJana.” It means “to crysfallize.” 
Every one of us has Internal formations that we need to take care of. 
With the practice of meditation we can undo these knots and 
experlence transformation. In our consciousness there are blocks of 
pain, anger, and frustration called Iinternal formations. They are also 
called knots because they tie us up and obstruct our freedom. After a 
while, 1t become very difficult for us to transform, to undo the knots 
and we cannot ease the consfriction of this crystal formation. Not all 
Iinternal formations are unpleasant. There are also pleasant Internal 
formations, but they still make us suffer. When you taste, hear, or see 
something pleasant, then that pleasure can become a strong Internal 
knot. When the obJect of your pleasure disappears, you miss 1t and you 
begin searching for it. You spend a lot of time and energy trying to 
©experience 1t again. [f you smoke mariJuana or drink alcohol, and begin 
to like it, then It becomes an Internal formation In your body and In 
your mind. You cannot get 1t off your mind. You wIll always look for 
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more. The strength of the Internal knot 1s pushing you and controlling 
you. So Internal formations deprive us of our freedom. 

When someone 1nsults us, or does something unkind to us, an 
Iinternal formation 1s created In our consciousness. lf we don”t know 
how to undo the Internal knots and transform them, the knots wIll stay 
there for a long time. And the next time someone says something or 
does something to us of the same nature, that internal formation will 
grow stronger. As knots or blocks of pain in us, our Internal formatlons 
have the power to push us, to dictate our behavior. Falling In love 1s a 
big Internal formation. Once you are in love, you think only of the 
other person. You are not free anymore. You cannot do anything; you 
cannot study, you cannot work, you cannot enJoy the sunshine or the 
beauty of nature around you. You can think only of the obJect of your 
love. So love can also be a huge Internal knot. Pleasant or unpleasant, 
both kinds of knots take away our liberty. That's why we should guard 
our body and our mind very carefully, to prevent these knots from 
taking root In us. Drugs, alcohol, and tobacco can create Internal 
Íformations In our body. And anger, craving, Jealousy, despair can 
creafe internal formations In our mind. Anger Is an Iinternal formation, 
and since 1t makes us suffer, we try our best to get rid of It. 
PsychologIsts like the expression “getting It out of your system.” As a 
Buddhist, you should generate the energy of mindfulness and take 
good care of anger every time 1t manifests through meditation practice. 
Mindfulness does not fight anger or despair. Mindfulness 1s there In 
order to recognize. To be mindful of something 1s to recognize that 
something 1s the capacIty of being aware of what 1s going on In the 
present moment. According to Most Venerable Thích Nhất Hạnh ¡in 
“Anger,” the best way to to be mindful of anger 1s “when breathing in I 
know that anger has manifested In me; breathing out I[ smile towards 
mỹ anger.” This 1s not an act of suppression or of fighting. Ït 1s an act of 
recognIizing. OÔnce we recognIze our anger, we are able to take good 
care of It or to embrace 1t with a lot of awareness, a lot of tenderness. 
Mindfulness recognIzes, 1s aware of Ifs presence, acceptfs and allows 1t 
to be there. Mindfulness 1s like a big brother who does not suppress his 
younger brother”s suffering. He simply says: “Dear brother, l[m here 
for you.” You take your younger brother In your arms and you comfort 
him. This 1s exactly our practice. Qur anger 1s us, and our compassIon 1s 
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also us. To meditate does not mean to fight. In Buddhism, the practice 
of meditation should be the practice of embracing and transforming, not 
of fiphtuing. When anger comes up In us, we should begin to practice 
mindful breathing right away: “Breathing In, I know that anger 1s in me. 
Breathing out, [ am taking good care of my anger. lf you don”t know 
how to treat yourself with compassion, how can you treat another 
person with compassion? When anger arises, continue fo practice 
mindful breathing and mindful walking to generate the energy of 
mindfulness. Continue to tenderly embrace the energy of anger within 
you. Anger may confinue to be there for some time, but you are safe, 
because the Buddha 1s in you, helping you to take good care of your 
anger. When you practice mindful breathing and embracing your anger, 
you are under the protection of the Buddha. There 1s no doubt about 1t: 
the Buddha 1s embracing you and your anger with a lot of compassIon. 
For Buddhist practitioners, cultivation of mindfulness In order to be 
able to recognize Internal formations 1s the path that helps practitioners 
advance to the Buddhahood because the energy of mindfulness 1s the 
energy of the Buddha. 

In short, every action that a person does has an imprint which 1s 
stored In the mana consciousness. These latencies express themselves 
later vy leaving the mana consciousness and entering the alaya 
COnscIousness upon being stimulated by external experience. Former 
habits or habit energy or latent karmic Imprints are the Impressions of 
any past actions or experlences remaining unconscIously in the mind. 
Latent karmic Imprints are the present consciousness of past 
p©erceptions. Latent karmic imprints are past knowledges derived from 
memory. Good or evil karma from habits or practfice in a former existence Or 
latent karmic imprints are the uprising or recurrences of thoughts, passions or 
delusions after the passion or delusion has 1fself been overcome, the 
remainder or remaining influence of 1llusion. Although ordinary people have 
subdued the remnants of habits which persist after passion, only the Buddha 
can eliminate or uproot them all. Buddhist practiioner should be clear about 
the basic problem of the “vasana' (old habits). We practice meditation to 
eliminate those bad habits and faults, to wash the mind so 1t can have clean 
and pure thoughts, to purge ourselves of Jealousy towards worthy and capable 
1ndividuals, to bannish forever all thoughts of envy and obstructiveness, of 
1gnorance and afflictions. If we can do this, then our true mind, our wisdom, 
will manifest. 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thirty-Five 


Biết Thiểu Dục Tri Túc 


Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục tri túc là ít 
ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với những điều 
kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. Tri túc là 
một phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt được sự 
thẳnh thơi của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự nghiệp 
tu tập. Thiểu dục là có ít dục lạc hay ít ham muốn. Ở đây “ham muốn” 
không chỉ gồm ham muốn tiễn bạc và vật chất, mà còn mong ước địa 
vị và danh vọng. Ham muốn cũng chỉ về sự mong muốn được những 
người khác thương yêu và phục vụ. Trong đạo Phật, một người đã đạt 
đến mức độ tâm thức thâm sâu thì sẽ có rất ít các ham muốn mà có khi 
còn thờ ơ với chúng nữa là khác. Chúng ta cũng nên chú ý rằng một 
người như thế thờ ơ với những ham muốn thế tục, nhưng người ấy lại 
rất khao khát với chân lý, tức là người ấy có sự ham muốn lớn lao đối 
với chân lý, vì theo đạo Phật, thờ ơ với chân lý là biếng nhác trong đời 
sống. Thiểu dục cũng còn có nghĩa là thỏa mãn với những thâu đạt vật 
chất ít ỏi, tức là không cảm thấy buồn bực với số phận của mình và 
không lo lắng nhiều đến việc đời. Tuy nhiên, đây không có nghĩa là 
không quan tâm đến sự tự cải tiến của mình, mà là cố gắng tối đa với 
một thái độ không chán nản. Một người như thế chắc chắn sẽ được 
người chung quanh biết tới. Mà dù cho những người chung quanh có 
không biết tới đi nữa, thì người ấy cũng cảm thấy hoàn toàn hạnh phúc 
và theo quan điểm tâm linh thì người ấy đang sống như một vì vua vậy. 
Có hai thứ cần phải thiểu dục. Thứ nhất là thức ăn, thứ hai là sắc đẹp; 
một cái gọi là thực dục, một cái gọi là sắc dục. Hai thứ nầy giúp đổ 
cho vô minh làm đủ thứ chuyện xấu, nên Đức Khổng Phu Tử có day: 
“Thực, sắc tánh dã.” Nghĩa là háo ăn, háo sắc đều là bản tánh của 
chúng sanh. Người tu Phật phải biết tại sao vô minh chẳng phá được? 
Tại sao phiển não cũng không đoạn được? Tại sao trí huệ chẳng hiển 
lộ? Chỉ do bởi mình không biết thiểu dục đó thôi. Phật tử chân thuần 
nên nhớ rằng ăn uống thì trợ giúp cho dục vọng, dục vọng lại làm tăng 
trưởng vô minh. Một khi đã có lòng tham ăn rổi thì sau đó sẽ là tham 
sắc. Con trai thì ham muốn nữ sắc, con gái thì ham muốn nam sắc, cứ 
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thế mà quyến luyến không rời và không thể nào nhìn sự vật thấu suốt 
được. Ăn uống bao nhiêu thứ thành chất bổ dưỡng, hễ chất bổ dưỡng 
sung mãn thì sanh lòng ham mê sắc dục. Phật tử chân thuần nên luôn 
nhớ rằng đồ ăn càng ít ngon chừng nào càng tốt chừng ấy. Không nên 
coi quá trọng vấn đề ăn uống. Ăn là để duy trì mạng sống mà tu tập, vì 
thế nên tiết độ trong ăn uống; không cần phải ăn đồ ăn ngon, mà cũng 
không ăn những đồ đã bị hư hoại, vì cả hai đều có hại cho sức khỏe 
của mình. Tri túc là biết đủ và thổa mãn với những gì mình có ngay 
trong lúc nầy. Tri túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu 
thường nghĩ rằng tri túc rất khó trau đồi và phát triển. Tuy nhiên, nếu 
chúng ta kiên trì dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng 
bất thiện cũng như hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng 
ta sẽ cảm thấy luôn hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với 
những người có trí tuệ, biết quyển biến, tháo vát, khéo an nhẫn với 
cảnh đời, biết suy cùng nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an 
nhiên bình thản. Với hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu 
sang, với cảnh nghèo hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong 
đời sống hằng ngày, chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi 
phương cách, chước mầu, thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ 
đoạn nào, miễn sao cho mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai 
cũng không cần nghĩ đến. Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng 
qua là để có cuộc sống tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiền bạc 
nhiều hơn. Nhưng suy nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng 
bóng, rồi lặn và biến mất về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất hẳn 
ánh sáng; gò cao đổi thành vực thắm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. 
Cuộc đời xưa nay thịnh suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, 
hợp tan, chỉ là lẽ thường chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rỗi cũng 
về với hư không. Thế nên người trí phải luôn biết tri túc với hoàn cảnh 
hiện tại. Đức Phật tán dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản 
dẫn đến việc mở mang tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật 
luôn thuyết giảng sự lợi ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những 
món như sau: Y áo mà các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; đồ cúng 
dường hay thực phẩm các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; 
nơi ở mà các thầy nhận được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý 
với ba điều trên đây có thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in 
sâu vào tâm khẩm những thói quen của một cuộc sống đơn giản. 
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Biết đủ và thỏa mãn với những gì mình có ngay trong lúc nầy. Tri 
túc là đặc điểm của hạnh phúc cá nhân. Phàm phu thường nghĩ rằng tri 
túc rất khó trau dổi và phát triển. Tuy nhiên, nếu chúng ta kiên trì 
dũng mãnh, và quyết tâm kiểm soát những tư tưởng bất thiện cũng như 
hậu quả gây ra do bởi không biết tri túc, thì chúng ta sẽ cảm thấy luôn 
hạnh phúc với những gì mình đang có. Đối với những người có trí tuệ, 
biết quyền biến, tháo vát, khéo an nhẫn với cảnh đời, biết suy cùng 
nghĩ cạn, thì trong cảnh ngộ nào cũng vẫn an nhiên bình thản. Với 
hoàn cảnh giàu sang thì biết đủ theo cảnh giàu sang, với cảnh nghèo 
hèn thì biết đủ theo nghèo hèn. Thật vậy, trong đời sống hằng ngày, 
chúng ta làm đủ cả mọi việc, suy tính đủ mọi phương cách, chước mầu, 
thậm chí đến việc không từ nan bất cứ thủ đoạn nào, miễn sao cho 
mình được lợi thì thôi, còn thì tổn hại cho ai cũng không cần nghĩ đến. 
Thử hỏi chúng ta làm như vậy để chi? Chẳng qua là để có cuộc sống 
tốt đẹp hơn, ăn mặc, nhà cửa, cất chứa tiền bạc nhiều hơn. Nhưng suy 
nghĩ kỹ chúng ta sẽ thấy mặt trời mọc, đứng bóng, rồi lặn và biến mất 
về đêm; trăng đầy rồi khuyết, rồi mất hẳn ánh sáng; gò cao đổi thành 
vực thẳm, biển cả hóa nương dâu, vân vân. Cuộc đời xưa nay thịnh 
suy, đắc thất, vinh nhục, bổng trầm, còn mất, hợp tan, chỉ là lẽ thường 
chớ đâu có gì được tổn tại mãi, tất cả rồi cũng về với hư không. Thế 
nên người trí phẩi luôn biết tri túc với hoàn cảnh hiện tại. Đức Phật tán 
dương cuộc sống đơn giản, cuộc sống đơn giản dẫn đến việc mở mang 
tâm trí con người. Chính vì thế mà Đức Phật luôn thuyết giẳng sự lợi 
ích cho các thầy Tỳ Kheo về tri túc trên những món như sau: Y áo mà 
các thầy nhận được, dù thô hay dù mịn; đỗ cúng dường hay thực phẩm 
các thầy nhận được, dù ngon hay không ngon; nơi ở mà các thầy nhận 
được, dù đơn sơ hay sang trọng. Ai mà mãn ý với ba điều trên đây có 
thể giảm được lòng ham muốn và đồng thời in sâu vào tâm khẩm 
những thói quen của một cuộc sống đơn giản. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng đối với đạo Phật, dục lạc 
ngũ trần thật là phù du và hư ảo, chợt đến rồi chợt đi. Phải chăng đó là 
hạnh phúc thật sự khi mình cứ mãi săn đuổi một cái gì mong manh, 
mau tàn và luôn thay đổi? Hãy nhìn xem biết bao nhiêu điều phiền 
toái khó khăn mà chúng ta gặp phải khi chúng ta cứ mãi đi tìm những 
cảm giác mà chúng ta cho là hạnh phúc. Nhiều người vì quá ham muốn 
hưởng thụ lạc thú nên họ đã có những hành vi phạm pháp, gây ra 
những tội ác tầy trời khiến cho người khác phải khổ đau phiền não. Họ 
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chỉ nghĩ đến lạc thú tạm bợ của giác quan mà quên đi sự khổ đau của 
người khác. Họ không hiểu được hậu quả tai hại, những kết quả thẩm 
khốc họ phải gặt lấy sau nầy do những tội lỗi mà họ đã gây ra. Ngay 
cả hạng phàm phu tục tử vẫn có thể biết được những phút giây hạnh 
phúc ngắn ngủi và những khổ đau mà họ phải gánh lấy là không cân 
xứng, không đáng để họ đeo đuổi theo dục lạc trần thế. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng đau khổ đi liền theo ham muốn. Mọi vấn để 
trên thế gian có gốc rễ từ những ham muốn dục lạc ngũ trần. Vì con 
người muốn tiếp tục hưởng thụ dục lạc ngũ trần mà có những bất hòa 
trong gia đình. Cũng vì nhu cầu hưởng thụ dục lạc mà bạn bè hàng 
xóm đôi khi không thể cư xử tốt đẹp với nhau. Cũng vì dục lạc ngũ 
trần mà người nầy chống lại người kia, nước nầy chống lại nước kia. 
Cũng chính vì dục lạc ngũ trần mà biết bao nhiêu điều khổ đau, phiền 
não, và mọi thứ phiễn toái đã xảy ra trên khắp thế giới. Cũng chính do 
dục lạc ngũ trần mà con người trở nên dã man, độc ác, tàn bạo và mất 
hẳn nhân tánh. 


Knowing to Be Content with Few Desires and 
Be Safisfied with What We Have 


Content with few desires means trying to be satisfy with few 
desires; being content means being content with what we have. 
Knowing how to feel satisfied with few possessions means beIng 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to practice the Way. “Knowing how to feel satisfied and being 
content with material conditions” 1s an effective way to cut through the 
net oŸ passions and desires, attain a peaceful state of body and mind 
and accomplish our supreme goal of cultivation. Being content with 
few desires means having few desires. Here “desires” include not only 
the desire for money and material things but also the wish for status 
and fame. It also indicates seeking the love and service of others. In 
Buddhism, a person who has afttained the mental stage of deep faith has 
very few desires and 1s Indifferent to them. We must note carefully that 
though such a person 1s indifferent to worldly desires, he 1s very eager 
for the truth, that 1s, he has a great desire for the truth. To be indifferent 
to the truth 1s to be slothful in life. To be content with few desires also 
means to be satisfied with litle materlal gain, that 1s, not to feel 
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discontented with one's lot and to be free from worldly cares. 
Nevertheless, this does not mean to be unconcerned with self- 
Improvement but to do one”s best In one”s work without discontent. 
Such a person wIll never be Ignored by those around him. But even I1f 
people around him I1gnored him, he would feel quite happy because he 
lives like a king from a spiritual point of view. We must have few 
desires In two areas: the desires for food and sex. Food and sex support 
Ipnorance in perpetrating all sort of evil. Thus, Confucius taught: “Food 
and sex are part of human nature.” That 1s to say we are born with the 
craving for foos and sex. Why 1s that we have not been able to 
demolish our Ignorance, eliminate our afflictions, and reveal our 
wisdom? Because we always crave for food and sex. Sincere Buddhists 
should always remember that food gives rise to sexual desire, and 
sexual desire øIves rise to Ignorance. Once the desire for food arises, 
the desire for sex arIses as well. Men are attracted to beautiful women, 
and women are charmed by handsome men. People become 1nfatuated 
and obsessed and cannot see through their desires. The nourishment 
from the food we eat Is transformed Into reporductive essence; and 
once that essence 1s full, sexual desire arises. Sincere Buddhists should 
always remember that the less tasty the food 1s, the better. Food should 
not be regarded as too Important. Sincere Buddhists should practice 
moderation and eat only enough to sustain ourselves. We should 
neither eat very rịch food, nor eat spoIlt food, for either one could ruin 
our health. To be satisied with what we have at this very moment 
means safisfaction or contentment 1s a characteristic of the really happy 
individual. The ordinary people seem to think that 1t 1s difficult to 
cultivate and develop contentment. However, with courage and 
determination to control oneˆ”s evil inclination, as welÏ as to understand 
the consequences of these evil thoughts, one can keep the mind from 
being soiled and experience happiness through contentment. For those 
who have wisdom, know how to apply themselves and are able to 
endure life, and are able to think cleverly, wIll find peace In his fate 
under whatever circumstances. With the conditions of wealth, one 
satisfes and 1s at peace with being wealthy; with the conditions of 
poverty, one satisfies and Is at peace with being Impoverished. In fact, 
1n our lifetime, we engage in all kinds of activities, think and calculate 
every Imaginable method without abandoning any plot, so long as 1f 1S 
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beneficial, but whether or not our actions affect others we never care. 
We have been doing all these for what? For a better life, clothes, 
house, and for storing more money. If we think carefully, we will see 
that the sun rises, reaches 1ts stand still, and then it will set and 
disappears In the evening; a full moon wIll soon become haÏlf, quarter, 
then lose 1ts brightness; mountains become deep canyons; oceans 
become hills of berries, etc. The way of life has always been rise and 
fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together 
and apart, le and death, etc., goes on constantly and there Is 
absolutely nothing that remain unchanged and eternal. People with 
wisdom should always satisfy with their current circumstances. The 
Buddha extols simple living as being more conducive to the 
development of one”s mind. Thus, the Buddha always preaches the 
self-contentment for the benefit of the Bhikkhus as follow: The robes 
or clothes they receive, whether coarse or fine; alms or food they 
receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they 
receive, whether simple or luxurious. Those who satisfy with these 
three conditions can reduce the desires, and at the same time develop 
the habits and values of simple living. 

Safisfaction or contentment 1s a characteristic of the really happy 
individual. The ordinary people seem to think that 1t 1s difficult to 
cultivate and develop contentment. However, with courage and 
determination to control one”s eviÏl inclination, as welÏ as to understand 
the consequences of these evil thoughts, one can keep the mind from 
being soiled and experience happiness through contentment. For those 
who have wisdom, know how to apply themselves and are able to 
endure life, and are able to think cleverly, wIll find peace 1n his fate 
under whatever circumstances. With the conditions of wealth, one 
satisfles and 1s at peace with being wealthy; with the conditlons of 
poverty, one satisfies and Is at peace with being Impoverished. In fact, 
1n our lifetime, we engage in all kinds of activities, think and calculate 
every Imaginable method without abandoning any plot, so long as 1f 1S 
beneficial, but whether or not our actions affect others we never care. 
We have been doing all these for what? For a better life, clothes, 
house, and for storing more money. If we think carefully, we will see 
that the sun rises, reaches 1(s stand still, and then it will set and 
disappears In the evening; a full moon wIll soon become haÏlf, quarter, 
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then lose 1fs brightness; mountains become deep canyons; oceans 
become hills of berries, etc. The way of life has always been rise and 
fall, success and failure, victory and defeat, lost and found, together 
and apart, le and death, etc., goes on constantly and there Is 
absolutely nothing that remain unchanged and eternal. People with 
wisdom should always satisfy with their current circumstances. The 
Buddha extols simple living as being more conducive to the 
development of one”s mind. Thus, the Buddha always preaches the 
self-contentment for the benefit of the Bhikkhus as follow: The robes 
or clothes they receive, whether coarse or fÍine; alms or food they 
receive, whether unpalatable or delicious; the abodes or houses they 
receive, whether simple or luxurious. Those who satisfy with these 
three conditions can reduce the desires, and at the same time develop 
the habits and values of simple living. 

Devout Buddhists should always remember that to Buddhism, 
sensual pleasure are something fleeting, something that comes and 
goes. Can something be really called “Happiness” when 1t 1s here one 
moment and gone the next? Is 1t really so enJoyable to go around 
hunting for something so ephemeral, which 1s changing all the time? 
Look at the amount of trouble we have to go through to get all those 
sensual pleasures which we think wIll bring us happiness. Some people 
have such strong desire for pleasure that they will break the law, 
commit brutal crimes and cause others to suffer Just so they can 
experience these pleasures. They may not understand how mụuch 
suffering they themselves will have to endure in the future as a 
consequence of the unwholesome acts they have committed. Even 
ordinary people may become aware that a disproportionate amount of 
suffering 1s necessary to bring together a few moments of happIness so 
much that it really 1s not worth 1t. Devout Buddhists should always 
remember that suffering will always follow craving. All the problems 
1n this world are rooted in the desire for pleasure. Ít 1s on account of the 
need for pleasure that quarrels occur within the family that neighbors 
do not get along well, that states have conflict and nations øo to war. Ït 
1s also on account of sense-based pleasures that sufferings, afflictions, 
and all kinds of problems plague our world, that people have gone 
beyond their humanness Into øreat cruelty and inhumanIty. 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thirty-Six 


Biết Cách Đối Trị Tham Sân Sỉ 


Tham lam đối với tài sản người khác có nghĩa là tìm cách để 
chiếm đoạt vật không phải của mình. Đối với người tu Phật, những cẩn 
trở lớn nhất trên bước đường lên Phật là Tam Độc Tham-Sân-Si. Thứ 
nhất là Tham Lam: Tham lam còn được diễn dịch như là bị nhiễm ô 
và trói buộc vào ngũ dục. Khi tham lam nằm trong tâm ý của chúng ta 
thì không người nào khác thấy được vì nó vô hình vô tướng. Nhưng tâm 
tham này lại có thể khiến chúng ta làm những việc xu nịnh, đút lót, lừa 
đảo hay trộm cắp để đạt được những điều mà chúng ta mong muốn. 
Tham là căn bất thiện đầu tiên che đậy lòng tham tự kỷ, sự ao ước, 
luyến ái và chấp trước. Tánh của nó là bám víu vào một sự vật nào đó 
hay tham lam đắm nhiễm những øì nó ưa thích. Nghiệp dụng của nó là 
sự bám chặt, như thịt bám chặt vào chảo. Nó hiện lên áp chế khi chúng 
ta không chịu buông bỏ. Nguyên nhân gần đưa đến tham là vì chúng ta 
chỉ thấy sự hưởng thụ trong sự việc. Theo Hòa Thượng Narada trong 
Đức Phật và Phật Pháp, có hai điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp 
tham lam: 7h nhất là vật sở hữu của người khác. 71 nhì là tâm thèm 
muốn, ước mong được làm chủ vật ấy. Cũng theo Hòa Thượng Narada 
trong Đức Phật và Phật Pháp, hậu quả tất yếu của tham lam là không 
bao giờ được mãn nguyện. Thứ nhì là Sân Hận: Sân hận là sự đáp lại 
cảm xúc đối với việc gì không thích đáng hay không công bằng. Nếu 
không đạt được cái mình ham muốn cũng có thể đưa đến sân hận. Sân 
hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. Tuy nhiên, theo giáo thuyết nhà 
Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư cách thô lỗ, phá mất hành 
giả một cách hữu hiệu nhất. Chính vì thế mà trong kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy để chế ngự sân hận, chúng ta phải phát triển lòng từ bi bằng 
cách thiển quán vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của sự sân 
giận thường thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận lên 
thường chúng ta không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là 
một loại năng lượng mù quáng. Năng lượng của sự giận dữ có tính 
cách tàn phá và không xây dựng được chuyện øì hết. Thật vậy, giận dữ 
thái quá có thể dẫn đến việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức 
Phật dạy: “Khi mình giận ai, hãy lui lại và ráng mà nghĩ đến một vài 
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điều tốt của người ấy. Làm được như vậy, cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” 
Có một người đang chèo một chiếc thuyền ngược dòng sông vào một 
sáng sương mù dày đặc. Bỗng nhiên, ở chiều ngược lại, anh ta chợt 
thấy một chiếc thuyền đang đi ngược lại, chẳng những không muốn 
tránh mà lại còn đâm thẳng đến thuyền của mình. Người đàn ông la 
lớn: "Coi chừng!" nhưng chiếc thuyền kia vẫn đâm thẳng vào và suýt 
làm chìm thuyển của anh ta. Người đàn ông giận dữ lên tiếng chưởi 
rủa người bên chiếc thuyền kia. Nhưng khi anh ta nhìn kỹ lại thì anh ta 
thấy bên chiếc thuyền kia chẳng có một ai. Charlotte Joko Beck viết 
trong quyển 'Không Có Thứ Gì Đặc Biệt Cả': "Trong mỗi người chúng 
ta, có một con cá mập sát thủ. Và nó là nỗi sợ hãi mà chúng ta chưa 
trải nghiệm. Cái cách mà bạn đang che dấu nó là tỏ ra dễ thương, làm 
nhiều việc và tuyệt vời với mọi người, mong rằng không ai biết được 
con người thật của chính bạn, vốn là một kẻ đang sợ muốn chết. Khi 
chúng ta để lộ ra các lớp phẫn nộ, không nên điên cuồng lên. Chúng ta 
không nên trút cơn giận của mình lên người khác. Trong tu tập chân 
chánh, cơn giận dữ chỉ là một khoảnh khắc thời gian rồi sẽ qua đi. 
Nhưng trong một khoảnh khắc thời gian ngắn, chúng ta cảm thấy 
không được dễ chịu cho lắm. Tất nhiên là không tránh khỏi như thế; 
chúng ta sẽ trở nên lương thiện hơn, và cái kiểu giả tạo bên ngoaì của 
chúng ta bắt đầu biến đi. Tiến trình này không kéo dài mãi mãi, nhưng 
trong suốt thời gian đó, cảm giác thật là khó chịu. Có khi chúng ta có 
thể nổ bùng lên, nhưng như thế vẫn tốt hơn là trốn chạy hoặc che dấu 
phản ứng của chính mình. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng sân 
hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang đốt cháy 
tâm. Sân hận cũng là một trong những phiền não hay căn nguyên gây 
ra đau khổ. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ tu 
hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi trong 
tâm. Cũng như trường hợp của tham dục, do bởi không tác ý như lý mà 
sân hận phát sanh, khi sân hận phát sanh nếu không được ngăn chặn sự 
sinh sôi nẩy nở của nó, nó sẽ làm cho tâm chúng ta cùn nhụt và che 
lấp mất trí tuệ của chúng ta. Sân hận làm méo mó tâm và các tâm sở 
của nó, vì vậy nó cần trở sự tỉnh giác và đóng mất cửa giải thoát. Bên 
cạnh đó, hành giả tu Thiển phải để ý thật kỹ hơi thở của mình bởi vì 
chắc chắn có cái gọi là đặc tính hỗ tương giữa tâm và khí (hơi thở), như 
thế có nghĩa là một cái tâm hay hoạt động tinh thần nào đó phải đi 
kèm với một hơi thở hay khí có đặc tính tương đương, dầu là thánh hay 
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phàm. Chẳng hạn như một tâm trạng, tình cảm hay tư tưởng đặc biệt 
nào đó luôn luôn có một hơi thở có đặc tính và nhịp điệu tương đương 
đi kèm theo, thể hiện hay phản ảnh. Vì thế, sân hận không những chỉ 
phát sinh một cảm nghĩ khích động, mà cả một hơi thơ thô tháo nặng 
nề. Trái lại, khi có sự chủ tâm lặng lẽ vào một vấn để trí thức, tư tưởng 
và hơi thở cũng biểu hiện một sự bình tịnh như vậy. Thứ ba là Sỉ Mê: 
Trong Phật giáo, si mê hay vô minh là không biết hay mù quáng hay 
sự cuồng sĩ của tâm thức, không có khả năng phân biệt về tính thường 
hằng và tính không thường hằng. Vô minh là sự ngu dốt về Tứ Diệu 
Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. Avidya là giai đoạn đầu tiên của 
Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi rắc rối trên đời và là gốc rễ của 
mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính làm vướng víu chúng sanh 
trong vòng luân hồi sanh tử. Theo nghĩa của Phật giáo, Avidya chỉ việc 
thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, nghiệp báo, nhân duyên, và những giáo 
thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo trường phái Trung Quán, “vô 
minh” chỉ trạng thái của một tính thần bị những thiên kiến và những 
định kiến thống trị khiến cho mọi người tự mình dựng lên một thế giới 
lý tưởng lẫn lộn hình thức và tính đa dạng với hiện thực thường ngày, 
hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô minh là sự không am hiểu bản 
tính thật của thế giới là hư không và hiểu sai thực chất của các hiện 
tượng. Như vậy vô minh có hai chức năng: một là che dấu bản chất 
thật, và hai là dựng lên một hiện thực hư ảo. “Vô minh” được coi như 
là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa Luận 
Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống nhất và thường hằng đối với thế 
giới, trong khi thật ra thế giới là đa dạng và không thường hằng. “Vô 
minh” là lẫn lộn bản chất của thế giới với những vẻ bên ngoài. Theo 
quan điểm của trường phái Du Già, “vô minh” coi đối tượng như một 
đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong hiện thực, nó giống như ý thức. 
Tham lam và sân hận vừa có thật mà cũng vừa là ảo tưởng. Những 
phiền não mà chúng ta thường gọi là tham ái, tham dục, tham lam, hay 
sân hận, si mê, vân vân chỉ là những cái tên bỂ ngoài. Giống như 
trường hợp chúng ta gọi cái nhà nầy đẹp, cái kia xấu, to, nhỏ, vân vân 
đó không phải là sự thật. Những cái tên được gọi một cách quy ước 
như vậy khởi phát từ sự tham ái của chúng ta. Nếu chúng ta muốn một 
cái nhà lớn hơn chúng ta xem cái nhà mà chúng ta đang có là nhỏ. 
Lồng tham ái khiến chúng ta có sự phân biệt. Thật ra, chân lý không 
có tên gọi. Nó thế nào thì để nó thế ấy. Hãy nhìn sự vật theo đúng 
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thực tướng của chúng, đừng định danh theo quan niệm thiên lệch của 
mình. Bạn là người đàn ông hay đàn bà chỉ là sự biểu hiện bên ngoài 
của sự vật. Thật ra, bạn chỉ là một sự kết hợp của nhiều yếu tố, là một 
tổng hợp của các uẩn biến đổi không ngừng. Khi bạn có một tâm hồn 
tự do, cởi mở, bạn không còn sự phân biệt nữa. Chẳng có lớn hay nhỏ, 
chẳng có tôi và anh. Chẳng có gì cả. Vô ngã hay không có một linh 
hồn vĩnh cửu. Thực ra cuối cùng thì chẳng có ngã hay vô ngã gì cả. Đó 
chỉ là những danh từ quy ước. Si mê là tâm ngu sĩ mê muội đối với sự 
lý, không tin nhân quả luân hồi, nghi ngờ chánh pháp. Trong Phật giáo, 
si mê đồng nghĩa với vô minh. Bản chất của nó là làm cho tinh thần 
chúng ta mù quáng hay chẳng biết gì. Nhiệm vụ của nó là làm cho 
chúng ta không thấu suốt được bản chất thật của sự vật. Nó hiện đến 
khi chúng ta không có chánh kiến. Nó chính là gốc rễ của tất cả những 
nghiệp bất thiện. 

Đối với người tại gia, chúng ta cần nhiều sự hỗ trợ từ bên ngoài 
trên đường tu tập giải thoát; tuy nhiên, chỉ riêng chính mình mới có 
thể nhìn vào tâm mình, và chỉ có chính mình mới có thể loại trừ những 
tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm và vọng đang trói buộc 
chúng ta vào vòng luân hồi sanh tử mà thôi. Nghiệp tham sân si biểu 
hiện dưới nhiều hình thức, không thể tả xiết! Để chế ngự những tư duy 
tham lam, sân hận và ganh ty và những tư duy khác mà con người phải 
chịu, chúng ta cần phải có nghị lực, siêng năng tỉnh tấn và tỉnh giác. 
Khi thoát khỏi những vướng bận của cuộc sống phố thị hoặc những lo 
toan vướng bận khác của cuộc đời, chúng ta không đến nỗi bị quyến 
rũ để đánh mất mình, nhưng khi hòa nhập vào nhịp sống xã hội, đó là 
lúc mà chúng ta cần phải tinh tấn để chặn đứng những sai sót, lầm lẫn 
của mình. Thiền định là sự trợ lực lớn lao giúp chúng ta điểm tĩnh khi 
đối diện với những tư duy xấu nầy. Người mê với bậc giác ngộ chỉ có 
hai điểm sai biệt: tịnh là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do 
thuận theo tịnh tâm nên giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh 
bởi tùy nơi trần nhiễm nên mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ 
là đi sâu vào Niệm Phật Tam Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên 
quả vị Phật. Vậy trong niệm Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm 
vọng động nào khác nổi lên, liền phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây 
là cách dùng tâm thiên định để đối trị. 

Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, 
có bốn cách đối trị tham sân si. Tùy theo trường hợp, hành giả có thể 
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dùng một trong bốn cách nầy để đối trị tham sân si. Cách thứ nhất là 
“Dùng Tâm Đối trị”: Người mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai 
biệt: tịnh là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật do thuận theo 
tịnh tâm nên giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi 
trần nhiễm nên mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào 
Niệm Phật Tam Muội để giác ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. 
Vậy trong niệm Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm vọng động nào 
khác nổi lên, liền phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng 
tâm để đối trị. Cách thứ nhì là “Dùng Lý Đốt Trị”: Nếu khi vọng 
niệm khởi lên, dùng tâm ngăn trừ không nổi, phải chuyển sang giai 
đoạn hai là dùng đến quán lý. Chẳng hạn như khi tâm tham nhiễm nổi 
lên, quán lý bất tịnh, khổ, vô thường, vô ngã. Tâm giận hờn phát khởi, 
quán lý từ, bi, hỷ, xả, nhẫn nhục, nhu hòa, các pháp đều không. Cách 
thứ ba là “Dùng Sự Đối Trị”: Những kẻ nặng nghiệp, dùng lý đối trị 
không kham, tất phải dùng sự, nghĩa là dùng đến hình thức. Thí dụ, 
người tánh dễ sân sĩ, biết rõ nghiệp mình, khi phát nóng bực hay sắp 
muốn tranh cãi, họ liền bỏ đi và uống từ một ly nước lạnh để dằn cơn 
giận xuống. Hoặc như kẻ nặng nghiệp ái, dùng lý trí ngăn không nổi, 
họ lựa cách gần bậc trưởng thượng, làm Phật sự nhiều, hoặc đi xa ra 
để quên lãng lần tâm nhớ thương, như câu châm ngôn “xa mặt cách 
lòng.” Bởi tâm chúng sanh y theo cảnh, cảnh đã vắng tức tâm mất chỗ 
nương, lần lần sẽ phai nhạt. Cách thứ tư là “Dùng Sám Tụng Đối 
Trị”: Ngoài ba cách trên từ tế đến thô, còn có phương pháp thứ tư là 
dùng sám hối trì tụng để đối trị. Sự sám hối, niệm Phật, trì chú hoặc 
tụng kinh, mà giữ cho đều đều, có năng lực diệt tội nghiệp sanh phước 
huệ. Vì thế thuở xưa có nhiều vị trước khi thọ giới hay sắp làm Phật sự 
lớn, thường phát nguyện tụng mấy muôn biến chú Đại Bi, hoặc một 
tạng kinh Kim Cang Bát Nhã. Thuở xưa, các cư sĩ khi họp lại Niệm 
Phật Đường để kiết thất, nếu ai nghiệp nặng niệm Phật không thanh 
tịnh, hay quán Phật không được rõ ràng, vị Pháp sư chủ thất thường 
bảo phải lạy hương sám. Đây là cách đốt một cây hương dài, rồi thành 
kính đảnh lễ hồng danh Phật sám hối, cho đến khi nào cây hương tàn 
mới thôi. Có vị suốt trong thời kỳ kiết thất bảy ngày hoặc hai mươi 
mốt ngày, toàn là lạy hương sám. 


412 


To Know How to Subdue Lust, Anger and lgnorance 


Vehement longing or desire or coveting others” pOSS€SSIONS 1S 
when we plan how to procure something belonging to another person. 
For Buddhist practitioners, biggest obstructions to advancing the Path to 
Buddhahood are Greed-Anger-lgnorance. The first Poison ¡is Greed: 
Greed (Raga) 1s also Interpreted as tainted by and In bondage to the 
five desires. While coveting 1s a menfal action no one else can see, It 
can lead us to flatter, bribe, cheat or steal from others to obtain what 
we desire. Greed, the first unwholesome root, covers all degrees of 
selfish desire, longing, attachment, and clinging. Its characterIstiC 1s 
grasping an obJect. Its function 1s sticking, as meat sticks to a hot pan. lt 
1S manifested as not giving up. Ïts proximafe cause 1s seeing enJoyment 
1n things that lead to bondage. According to Most Venerable Narada In 
The Buddha and His Teachings, there are two conditlons that are 
necessary to complete the evil of covetousness: #ïrsí, another”s 
pOssession. Second, adverting to 1t, thinking “would this be minel” 
Also according to Most Venerable Narada In The Buddha and His 
Teaching, the Inevitable consequence of covefousness Is non- 
fulfillment of one”s wishes. The second Poison is Ánger: Anger 1s an 
emotional response to something that 1s Inappropriate or unJust. IÝ one 
does not obtain what one 1s greedy can lead to anger. Anger 1s an 
emotion 1nvolved in self-protection. However, according to Buddhist 
doctrines, anger manifests Itself in a very crude manner, destroying the 
practitioner In a most effective way. Thus, according to the Buddha”s 
teachings In the Dharmapada Sutra, to subdue anger and resentmeirt, 
we must develop a compassionate mind by meditating on loving 
kindness, pity and compassion. According to Buddhism, the basis of 
anger 1s usually fear for when we get angry we feel we are not afraid 
any more, however, this 1s only a blind power. The energy of anger, If 
1s not so desfrucfive, It may not be of any consfructive. In fact, 
extreme anger could eventually lead us even to taking our own lHIfe. 
Thus the Buddha taught: “When you are angry at someone, let step 
back and try to think about some of the positive qualities of that person. 
To be able to do this, your anger would be reduced by I1ts own.” A man 
was rowing his boat upstteam on a very misty morning. Suddenly, he 
saw another boat coming downstream, not trying to avoid him. Ït was 


413 


coming straight at him. He shouted, "Be careful!" but the boat came 
right into him, and his boat was almost sunk. The man became very 
angry, and began to shout at the other person, to øIve him a piece of hIs 
mind. But when he looked closely, he saw that there was no one In the 
other boat. Charlotte Joko Beck wrote In 'Nothing Speclal: "There's a 
kiler shark In everybody. And the killer shark 1s unexperlenced fear. 
Your way of covering 1t up 1s to look so nice and do so much and be so 
wonderful that nobody can possibly see who you really are, which 1s 
someone who Is scared to death. As we uncover these layers Of rage, 
1fS Important not to act out; we shouldnt Inflict our rage on others. In 
øenuine pracfice, our raøe 1s simply a stage that passes. But for a time, 
Wwe are more uncomfortable than when we started. Thats Inevitable; 
we're becoming more honest, and our false surface style 1s beginning to 
dissolve. The process doesn't go on forever, but It certainly can be most 
uncomfortable while 1t lasts. Occasionally we may explode, but thats 
better than evading or covering our reaction." Zen practitioners should 
always remember that hatred 1s one of the three fires which burn in the 
mind until allowed to die for fuelling. Anger 1s also one of the mula- 
klesa, or root causes of suffering. Anger mamifests 1fself in a very crude 
mamner, destroying the practitioner In a most effecftive way. To subdue 
anger and resentment, we must develop a compassionate mind. Às In 
the case of lust or sense-desire, It Is unwise or unsystematic attention 
that brings about 1ll-will, which when not checked propagates 1tself, 
saps the mind and clouds the vision. It distorfts the entire mind and I1fs 
properties and thus hinders awakening to truth, and blocks the path to 
{reedom. Lust and 1ÏlI-will based on Ignorance, not only hamper mental 
growth, but act as the root cause of strife and dissension between man 
and man and nation and nation. Besides, Zen practiioner should 
always pay close attention to your breathing because there 1s surely a 
so-called reciprocal character of mind and breathing (Prana), which 
means that a certain type of mind or mental activity 1s Invariably 
accompanied by a breathing of corresponding character, whether 
transcendental or mundane. For Instance, a particualr mood, feeling, or 
thought 1s always accompanied, manifested, or reflected by a breathing 
of corresponding character and rhythm. Thus anger produces not 
merely an inflamed thought-feeling, but also a harsh and accentuated 
"rouphness”" of breathing. On the other hand, when there 1s a calm 
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concentfration on an intellectual problem, the thought and the breathing 
exhibit a like calmness. The third Poison ¡is Ignorance: In Buddhism, 
the Sanskrit term Avidya means Ignorance or noncognizance of the 
four noble truths, the three preclous ones (triratna), and the law of 
karma, etc. Avidya 1s the first link of conditionality (pratityasampada), 
which leads to entanglement of the world of samsara and the root of all 
unwholesome_ In the world. This 1s the primary factor that enmeshes 
(làm vướng víu) beIngs in the cycle of birth, death, and rebrrth. In a 
Buddhist sense, 1t refers to lack of understanding of the four noble 
truths (Arya-satya), the effects of actions (karma), dependent arising 
(pratitya-samutpada), and other key Buddhist doctrines In 
Madhyamaka, “Avidya” refers to the determination of the mind 
through ideas and concepts that permit beings to construct an ideal 
world that confers upon the everyday world 1ts forms and manifold 
quality, and that thus block vision of reality. “Avidya” 1s thus the 
nonrecognition of the true nature of the world, which 1s empty 
(shunyata), and the mistaken understanding of the nature Of 
phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance veils the 
true nature and also constructs the Illusory appearance. “Avidya” 
characterizes the conventlonal reality. For the Sautrantikas and 
Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In realify 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the objJect as a unit 
independent of conscIousness, when 1n reality 1t 1s Identical with 1t. 

The defilements we call lust or greed, anger and delusion, are Just 
outward names and appearances, Just as we call a house beautiful, 
ugly, big, small, etc. These are only appearances of things. IÝ we want 
a big house, we call this one small. We creates such concepts because 
Of our craving. Craving causes us to discriminate, while the truth 1s 
merely what Is. Look at It this way. Are you a person? Yes. Thịs 1s the 
appearance of things. But you are really only a combination of 
elements or a øgroup of changing aggregates. If the mind 1s free 1t does 
not discriminate. No big and small, no you and me, nothing. We say 
“anatta” or “not self”, but really, in the end, there 1s neither “atta` nor 
“anatta*. Unenlightened and led astray. In Buddhism, delusion or moha 
1S a synonym for avIjJJa, Ignorance. Its characteristic 1s mental blindness 
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or unknowing. lts function 1s non-penetration, or concealment of the 
real nature of the obJect. It is manifested as the absence of right 
understanding or as mental darkness. Ïts proximate cause Is unwIse 
aftention. It should be seen as the root of all that is unwholesome. 

For lay people, we need a lot of support on the way to 
emancipation; however, only us who can watch our own mind, and 
only us who can eliminate the poIsons of desire, hatred, Ignorance, 
pride, wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and lying 
which are binding us in the cycle of birth and death. The karma of 
greed, anger and delusion manifest themselves in many forms, which 
are Impossible to describe fully. To refrain from greed, anger, jealousy, 
and other evil thoughts to which people are subJect, we need strength of mind, 
strenuous effort and vigilance. When we are free from the city life, from 
nagging preoccupation with dally life, we are not tempted to lose control; but 
when we enter in the real society, 1t becomes an effort to check these 
troubles. Meditation will contribute an immense help to enable us to face all 
this with calm. There are only two points of divergence between the deluded 
and the enlightened, 1.e., Buddhas and Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, 
defilemernt 1s the state of sentient beings. Because the Buddhas are 1n accord 
with the Pure Mind, they are enlightened, fully endowed with spiritual powers 
and wisdom. Because sentient beings are attached to worldly Dusts, they are 
deluded and revolve In the cycle of Birth and Death. To practice Pure Land 1s 
to go deep Into the Buddha Recitation Samadhi, awakening to the Original 
Mind and attaininng Buddhahood. Therefore, 1f any deluded, agitated thought 
develops durinng Buddha Recitation, it should be severed 1mmediately, 
allowing us to return to the state of the Pure Mind. This 1s the method of 
counteracting afflictions with the meditating mind. 

According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land 
Buddhism 1n Theory and Practice, there are four basic ways to subdue them. 
Depending on the circumstances, the practitiloner can use either one of these 
four methods to counteract the karma of greed, anger and delusion. The firsf 
method is “Suppressing Affflictions with the Mind”-: There are only two 
points of divergence between the deluded and the enlightened, 1.e., Buddhas 
and Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, defilement 1s the state of sentient 
beings. Because the Buddhas are in accord with the Pure Mind, they are 
enlightened, fully endowed with spiritual powers and wisdom. Because 
sentient beings are attached to worldly Dusts, they are deluded and revolve 1n 
the cycle of Birth and Death. To practice Pure Land 1s to go deep 1nto the 
Buddha Rectitation Samadhi, awakening to the Original Mind and attainng 
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Buddhahood. Therefore, 1f any deluded, agitated thought develops during 
Buddha Recitation, 1t should be severed Iimmediately, allowing us to return to 
the state of the Pure Mind. This 1s the method of counteracting afflictions with 
the mind The second method ¡is “Suppressing Aljlictions with 
Nourmnenon ”: When deluded thoughts arise which cannot be suppressed with 
the mind, we should move to the second stage and “visualize principles.” For 
example, whenever the affliction of greed develops, we should visualize the 
principles of Impurity, suffering, impermanence, and no-self. Whenever the 
affliction of anger arises, we should visualize the principles of compassion, 
forgiveness and emptiness of all dharmas. The thid method is 
“Supressing AfflicHons with Phenomena”: People with heavy karma 
who cannot suppress their afflicions by visualizing principles alone, we 
should use “phenomena,” that 1s external forms. For example, individuals who 
are prone to anger and delusion and are aware of their shortcominøss, should, 
when they are on the verge of bursting into a quarrel, immediately leave the 
scene and slowly sip a glass of cold water. Those heavily afflicted with the 
karma of lust-atachment who cannot suppress their afflictions through 
“visualizaton of principle,” should arrange to be near virtuous Elders and 
concentrate on Buddhist activites or đistant travel, to overcome lust and 
memories gradually as mentioned in the saying “out of sight, out of mind.” 
Thịs 1s because sentient beings” minds closely parallel their surroundings and 
environmert. If the surroundings disappear, the mind loses 1s anchor, and 
gradually, all memories fade away. The ƒourth method ¡is “Suppressing 
AfflicHons with Repentance and Reciafion ”› In addition to the above 
three methods, which range from the subtle to the gross, there 1s also a fourth: 
repentance and the recitatlon of sutras, mantras and the Buddha”s name. If 
performed regularly, repentance and recitation eradicate bad karma and 
generate merit and wisdom. For this reason, many cultivafors 1n times past, 
before receiving the precepts or embarking upon some great Dharma work 
such as building a temple or translating a sutra, would vow to recite the Great 
Compassion Mantra tens of thousands of times, or to recite the entire Larger 
Prajna Paramita Sutra, the longest sutra in the Buddha canon. In the past, 
during lay retreats, 1ƒ a practitioner had heavy karmic obstructions and could 
not recite the Buddhaˆ”s name with a pure mind or clearly visualze Amitabha 
Buddha, the presiding Dharma Master would usually advise him to follow the 
practice of “bowing repentance with Incense.” This method consists of 
lighung a long incense stick and respectfully bowing in repentance while 
uffering the Buddha”s name, until the stick 1s burnt out. There are cases of 
1ndividuals with heavy karma who would spend the enfire seven or fwenty- 
one-day retreat doing nothing but "bowing with incense.” 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Biết Cách Điều Phục Thân-Khẩu-Ý 


Người Phật tử nhất định phải có một nền tảng tu hành vững chắc, 
trong đó chúng ta không thể thiếu việc điều phục thân-khẩu-ý. Điều 
phục thân-khẩu-ý còn gọi là tu thân-tu khẩu-tu tâm, nghĩa là gìn giữ 
thân-khẩu-ý, không cho nó phóng túng kiêu ngạo. Người không biết tự 
điều chỉnh thân-khẩu-ý của mình cho hòa hợp với từng hoàn cảnh thì 
cũng giống như một tử thi trong quan tài. Hành giả tu Phật nên cố gắng 
quay trở lại hướng vào chính thân-khẩu-ý của chính mình, cố tìm niềm 
vui trong chính bản thân bản tâm, chừng đó chúng ta sẽ luôn tìm thấy 
trong đó suối nguồn bất tận của sự an vui đang sẵn sàng chờ đón chúng 
ta thưởng thức. Chỉ khi nào thân-khẩu-ý của chúng ta được điều phục 
và đi trên con đường chân chính thì thân-khẩu-ý ấy mới thực sự hữu 
dụng cho chính mình và cho xã hội. Thật vậy, thân-khẩu-ý mà bất 
thiện chẳng những nguy hiểm cho chính mình, mà còn nguy hiểm cho 
cả xã hội nữa. 

Nơi thân có ba thứ cần được điều phục hay ba giới về thân. Thứ 
nhất là Không Sát Sanh: Chúng ta chẳng những không phóng sanh cứu 
mạng, mà ngược lại còn tiếp tục sát sanh hại mạng nữa, chẳng hạn như 
đi câu hay săn bắn, vân vân. Thứ nhì là Không Trộm Cắp: Chúng ta 
chẳng những không bố thí cúng dường, mà ngược lại còn lại tiếp tục 
ích kỷ, keo kiết, trộm cắp nữa. Thứ ba là Không Tà Dâm: Chúng ta 
chẳng những không đoan trang, chánh hạnh, mà ngược lại còn tiếp tục 
tà dâm tà hạnh nữa. Thân nghiệp tiêu biểu cho kết quả của những 
hành động của thân trong tiền kiếp. Tuy nhiên, thân nghiệp khó được 
thành lập hơn ý và khẩu nghiệp, vì như có lúc nào đó mình muốn dùng 
thân làm việc ác thì còn có thể bị luân lý, đạo đức hay cha mẹ, anh 
em, thầy bạn, luật pháp ngăn cẩn, nên không dám làm, hoặc không 
làm được. Vì thế nên cũng chưa kết thành thân nghiệp được. 

Nơi khẩu có bốn thứ cần được điều phục hay bốn giới cần phải giữ 
gìn. Thứ nhất là Không Nói Dối: Chúng ta chẳng những không nói lời 
ngay thẳng chơn thật, mà ngược lại luôn nói lời dối láo. Thứ nhì là 
Không Nói Lời Đâm Thọc: Chúng ta không nói lời hòa giải êm ái, mà 
ngược lại luôn nói lưỡi hai chiều hay nói lời xấu ác làm tổn hại đến 
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người khác. Thứ ba là Không Chửi Rủa: Chúng ta chẳng những không 
nói lời ôn hòa hiển dịu, mà ngược lại luôn nói lời hung ác như chữi rũa 
hay sỈ vả. Thứ tư là Không Nói Lời Vô Tích Sự: Chúng ta không nói lời 
chánh lý đúng đắn, mà ngược lại luôn nói lời vô tích sự. Cổ đức và 
Thánh nhân có dạy về chín loại nghiệp báo của khẩu nghiệp như sau: 
Thứ nhất là miệng niệm hồng danh chư Phật cũng như nhả ra châu 
ngọc, sẽ quả báo sanh về cõi Trời hay cõi Tịnh Độ của chư Phật. 7h 
nhì là miệng nói ra lời lành cũng như phun ra mùi hương thơm, ắt sẽ 
được quả báo mình cũng được người nói tốt lành như vậy. 7hứ ba là 
miệng nói ra lời giáo hóa đúng theo chánh pháp, cũng như phóng ra 
hào quang ánh sáng phá trừ được cái mê tối cho người và cho mình. 
Thứ tư là miệng nói ra lời thành thật cũng như cấp cho người lạnh lụa 
tốt cho họ được ấm áp thoải mái. Thứ năm là miệng nói ra lời vô ích 
cũng như nhai nhai mạt cưa, phí sức chứ không ích lợi gì cho mình cho 
người. Nói cách khác, cái gì không hay không tốt cho người, tốt hơn là 
đừng nói. 7hứ sáu là miệng nói ra lời dối trá, cũng như lấy giấy che 
miệng giếng, ắt sẽ làm hại người đi đường, bước lầm mà té xuống. 7 
bảy là miệng nói ra các lời trêu cợt bất nhã, cũng như cầm gươm đao 
quơ múa loạn xã nơi kẻ chợ, thế nào cũng có người bị quơ trúng. Thứ 
tám là miệng nói ra lời độc ác cũng như phun ra hơi thúi, ắt sẽ bị quả 
báo mình cũng sẽ bị xấu ác y như các điều mà mình đã thốt ra để làm 
tốn hại người vậy. Thứ chín là miệng nói ra các lời dơ dáy bẩn thỉu 
cũng như phun ra dòi tửa, ắt sẽ bị quả báo chịu khổ nơi hai đường ác 
đạo là địa ngục và súc sanh. Theo lời Phật dạy thì cái quả báo của 
khẩu nghiệp còn nhiều hơn quả báo của thân nghiệp và ý nghiệp, vì ý 
đã khởi lên nhưng chưa bày ra ngoài, chứ còn lời vừa buông ra thì liền 
được nghe biết ngay. Dùng thân làm ác còn có khi bị ngăn cẩn, chỉ sợ 
cái miệng mở ra buông lời vọng ngữ. Ý vừa khởi ác, thân chưa hành 
động trợ ác, mà miệng đã thốt ngay ra lời hung ác rồi. Cái thân chưa 
giết hại người mà miệng đã thốt ra lời hăm dọa. Ý vừa muốn chưởi rủa 
hay hủy báng, thân chưa lộ bày ra hành động cử chỉ hung hăng thì cái 
miệng đã thốt ra lời nguyễn rủa, dọa nạt rồi. Miệng chính là cửa ngõ 
của tất cả oán họa, là tội báo nơi chốn a tỳ địa ngục, là lò thiêu to lớn 
đốt cháy hết bao nhiêu công đức. Chính vì thế mà cổ nhân thường 
khuyên đời rằng: “Bệnh tùng khẩu nhập, họa tùng khẩu xuất,” hay 
bệnh cũng từ nơi cửa miệng mà họa cũng từ nơi cửa miệng. Nói lời ác, 
ắt sẽ bị ác báo; nói lời thiện, ắt sẽ được thiện báo. Nếu bạn nói tốt 
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người,bạn sẽ được người nói tốt; nếu bạn phỉ báng mạ ly người, bạn sẽ 
bị người phỉ báng mạ ly, đó là lẽ tất nhiên, nhân nào quả nấy. Chúng 
ta phải luôn nhớ rằng “nhân quả báo ứng không sai,” mà từ đó can 
đảm nhận trách nhiệm sửa sai những việc mình làm bằng cách tu tập 
hầu từ từ tiêu trừ nghiệp tội, chớ đừng bao giờ trách trời oán người. 

Nơi ý có ba thứ cần được điều phục hay ba giới về ý. Thứ nhất là 
Không Ganh Ghét: Chúng ta không chịu thiểu dục tri túc, mà ngược lại 
còn khởi tâm tham lam và ganh ghét. Thứ nhì là Không Xấu Ác: Chúng 
ta chẳng những không chịu nhu hòa nhẫn nhục; mà lại còn luôn sanh 
khởi các niềm sân hận xấu ác. Thứ ba là Không Bất Tín: Chúng ta 
chẳng những không tin luật luân hổi nhân quả; mà ngược lại còn bám 
víu vào sự ngu tối si mê, không chịu thân cận các bậc thiện hữu tri thức 
để học hỏi đạo pháp và tu hành. Nghiệp tạo tác bởi ý (nghiệp khởi ra 
từ nơi ý căn hay hành động của tâm). So với khẩu nghiệp thì ý nghiệp 
không mãnh liệt và thù nghịch bằng, vì ý nghĩ chỉ mới phát ra ở trong 
nội tâm mà thôi chứ chưa lộ bày, tức là chưa thực hiện hành động, cho 
nên khó lập thành nghiệp hơn là khẩu nghiệp. 

Tuy nhiên, trong Phật giáo, vấn để điều phục tâm ý là vô cùng 
quan trọng. Thường thì tâm có nghĩa là tim óc. Tuy nhiên, trong Phật 
giáo, tâm không chỉ có nghĩa là bộ óc và trí tuệ; mà nó còn có nghĩa là 
“Thức” hay quan năng của tri giác, giúp ta nhận biết một đối tượng 
cùng với mọi cảm thọ của nó liên hệ đến cái biết này. Như vậy tu tâm 
chính là pháp môn “Tứ Chánh Cần” mà Đức Phật đã dạy: Tu tâm là cố 
làm sao diệt trừ những bất thiện đã sanh; những bất thiện chưa sanh thì 
giữ cho chúng đừng sanh. Đồng thời cố gắng nuôi dưỡng và củng cố 
những thiện tâm nào chưa sanh. Tự kiểm soát mình là yếu tố chính dẫn 
đến hạnh phúc. Đó chính là năng lực nằm sau tất cả mọi thành tựu 
chân chính. Nhất cử nhất động mà thiếu sự tự kiểm soát mình sẽ không 
đưa mình đến mục đích nào cả. Chỉ vì không tự kiểm được mình mà 
bao nhiêu xung đột xảy ra trong tâm. Và nếu những xung đột phải 
được kiểm soát, nếu không nói là phải loại trừ, người ta phải kềm chế 
những tham vọng và sở thích của mình, và cố gắng sống đời tự chế và 
thanh tịnh. Ai trong chúng ta cũng đều biết sự lợi ích của việc luyện 
tập thân thể. Tuy nhiên, chúng ta phải luôn nhớ rằng chúng ta không 
chỉ có một phần thân thể mà thôi, chúng ta còn có cái tâm, và tâm 
cũng cần phải được rèn luyện. Rèn luyện tâm hay thiển tập là yếu tố 
chánh đưa đến sự tự chủ lấy mình, cũng như sự thoải mái và cuối cùng 
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mang lại hạnh phúc. Đức Phật dạy: “Dầu chúng ta có chinh phục cả 
ngàn lần, cả ngàn người ở chiến trường, tuy vậy người chinh phục vĩ 
đại nhất là người tự chinh phục được lấy mình.” Chinh phục chính mình 
không gì khác hơn là tự chủ, tự làm chủ lấy mình hay tự kiểm soát tâm 
mình. Nói cách khác, chinh phục lấy mình có nghĩa là nắm vững phần 
tâm linh của mình, làm chủ những kích động, những tình cảm, những 
ưa thích và ghét bỏ, vân vân, của chính mình. Vì vậy, tự điều khiển 
mình là một vương quốc mà ai cũng ao ước đi tới, và tệ hại nhất là tự 
biến mình thành nô lệ của dục vọng. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
quyển “Con Đường Cổ Xưa,” kiểm soát tâm là mấu chốt đưa đến hạnh 
phúc. Nó là vua của mọi giới hạnh và là sức mạnh đằng sau mọi sự 
thành tựu chân chánh. Chính do thiếu kiểm soát tâm mà các xung đột 
khác nhau đã dấy lên trong tâm chúng ta. Nếu chúng ta muốn kiểm 
soát tâm, chúng ta phải học cách buông xả những khát vọng và khuynh 
hướng của mình và phải cố gắng sống biết tự chế, khắc kỷ, trong sạch 
và điểm tĩnh. Chỉ khi nào tâm chúng ta được chế ngự và hướng vào con 
đường tiến hóa chân chánh, lúc đó tâm của chúng ta mới trở nên hữu 
dụng cho người sở hữu nó và cho xã hội. Một cái tâm loạn động, 
phóng đãng là gánh nặng cho cả chủ nhân lẫn mọi người. Tất cả những 
sự tàn phá trên thế gian nầy đều tạo nên bởi những con người không 
biết chế ngự tâm mình. 


To Know How to Confrol the Body-Mouth-Mind 


Buddhists must definitely build up their foundation in which we 
cannot lack bringing Into submission the body, mouth, and mind. To 
control the body, mouth, and mind also called to cultivate the body, 
mouth, and mind, or to maintain and watch over our body, mouth, and 
mind, not letting them get out of control, become egotistical, self- 
centered, etc. A man who does not know how to adJust his body, mouth, 
and mind In accordance with ciIrcumstances would be like a corpse In a 
coffin. Buddhist practitioners should try to turn our body, mouth, and 
mind to ourselves, and try to find pleasure within ourselves, and we 
wIill always find therein an Infinite source of pleasure ready for our 
enJoyment. Only when our body, mouth and mind 1s under control and 
put In the right path, they will really be useful for ourselves and for 
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society. Unwholesome body, mouth, and mind are not only danger to 
ourselves, but also to the whole socIety. 

With the body, there are three things that need be brought Into 
submission or three commandmenfs dealing with the body. #ïrsí, nof fo 
kill or prohibiting taking öøƒ lƒe: We do not free trapped animals; but, 1n 
conftrast, we continue to kill and murder Innocent creatures, such as 
fishing, hunting, etc. Second, nof to steal or prohibiting stealing: We do 
not gIve, donate, or make offerings; but, In contrast, we continue to be 
selfish, stingy, and stealing from others. 7đ, nof fo commif adultery 
or prohibiing commifing adultery: We do not behave properly and 
honorably; but, In contrast, we continue to commit sexual misconduct 
or sexual promisculty. The karma operating In the body. The body as 
representing the fruit of action In previous existence. Body karma 1s 
difficult to form than thought and speech karma, for there are times 
when we wish to use our bodies to commit wIckedness such as killing, 
stealing, and commiting sexual misconduct, but It 1s possible for 
theorles, virtues as well as our parents, siblings, teachers, friends or the 
law to impede us. Thus we are not carry out the body”s wIcked karma. 

With the mou(h, there are four thìngs that need be brought Iinto 
submission or four commandments dealing with the mouth. Fïirsf, nof fo 
le: We do not speak the truth; but, in contrast, we continue to lie and 
speak falsely. Second, not fo exaggerafe: We do not speak soothingly 
and comfortably; but, In contrast, we continue to speak wickedly and 
use a double-tongue speech to cause other harm and disadvantages. 
Third, not to abuse: We do not speak kind and wholesome words; but, 
1n contrast, we continue to speak wicked and unwholesome words, I.e., 
Iinsulting or cursing others. #ourth, not to have ambiguous talk: We do 
not speak words that are In accordance with the dharma; but, In 
confrast, we continue to speak ambiguous talks. Ancients and Saintly 
beings have taught about nine kinds of karma of the mouth as follows: 
Firsí, mouth chaning Buddha Recitaton or any Buddha 1s like 
©excreting precilous Jewels and gemstones and will have the 
consequence of being born in Heaven or the Buddhas” Purelands. 
Second, mouth speaking good and wholesomely 1s like prayIng 
exquIsite fragrances and one will attain all that was said to people. 
Third, mouth encouraging, teaching, and aiding people 1s like emifting 
beautiful lights, destroying the false and ignorant speech and dark 
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minds for others and for self. Fouríh, mouth speaking truths and 
honesty 1s like using valuable velvets to give warmth to those who are 
cold. #ƒ?h, mouth speaking without benefits for self or others 1s like 
chewing on sawdust; It 1s like so much better to be quiet and save 
energy. In other words, 1f you don”t have anything nice to say, 1t 1s best 
not fo say anything at all. S7xíh, mouth lying to ridicule others 1s like 
using paper as a cover for a well, killing travelers who fall into the well 
because they were not aware, or sefting traps to hurt and murder 
others. Sevenh, mouth Joking and poking fun 1s like using words and 
daggers fo wave in the market place, someone 1s bound to get hurt or 
die as a result. #¡eh?h, mouth speaking wickedness, immorality, and 
evIl 1s like spIftting foul odors and must endure evil consequences equal 
to what was said. Ninh, mouth speaking vulgarly, crudely, and 
uncleanly 1s like spitting out worms and magsots and will face the 
consequences of hell and animal life. According to the Buddha's 
teachings, the karmic consequences of speech karma are mụuch greater 
than the karmic consequences of the mind and the body karma because 
when thoughfs arise, they are not yet apparent to everyone; however, 
as soon as words are spoken, they wIll be heard immediately. sing the 
body to commit evil can sometimes be Impeded. The thing that should 
be feared 1s false words that come out of a mouth. Às soon as a wicked 
thought arises, the body has not supported the evil thought, but the 
speech had already blurted out vicious slanders. The body hasn't time 
to KiIlH, but the mind already made the threats, the mind Just wanted to 
1nsult, belittle, or ridicule someone, the body has not carried out any 
drastic actions, but the speech 1s already rampant In 1ts malicious verbal 
abuse, etc. The mouth 1s the gate and door to all hatred and revenge; It 
1s the karmic retribution of of the Avichi Hell; it 1s also the great 
burning oven destroying all of ones virtues and merits. Therefore, 
ancients always reminded people: “Diseases are from the mouth, and 
calamitles are also from the mouth.” If wickedness 1s spoken, then one 
wIill suffer unwholesome karmic retributlons; 1Ÿ goodness 1s spoken, 
then one will reap the wholesome karmic retributions. If you pralse 
others, you shall be praIsed. If you I1nsult others, you shall be insulted. 
IUs natural that what you sow 1s what you reap. We should always 
remermber that the “theory of karmic retributions” 1s flawless, and then 
courageously take responsibility by cultivating so karmic 
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transgressions will be eliminated gradually, and never blame Heaven 
nor blaming others. 

Wih the mind, there are three things that need be brought Into 
submission or three commandments dealing with the mind. #?rsí, nof fo 
be covefous: We do not know how to desire less and when 1s enough; 
but we continue to be greedy and covetous. Second, not f2 be 
malicious: We do not have peace and tolerance toward others; but, 1n 
confrast, we con(inue to be malicIous and to have hatred. 77rđ, not to 
be unbeleƒf: We do not belleve 1n the Law of Causes and Effetcs, but in 
Confrast we continue to attach fo our Ignorance, and refuse to be near 
good knowledgeable advisors In order to learn and cultivate the proper 
dharma. Mental action or the function of mind or thought. Compared to 
the karma of the mouth, karma of the mind 1s đifficult to establish, 
thought has Just risen within the mind but has not take appearance, or 
become action; therefore, transgressions have not formed. 

However, discipline the Mind in Buddhism 1s extremely 1Importfant. 
Usually the word “mind” 1s understood for both heart and brain. 
However, in Buddhism, mind does not mean Jjust the brain or the 
Iintellect; mind also means conscIousness or the knowing faculty that 
which knows an obJect, along with all of the mental and emotional 
feeling states associated with that knowing. Thus, cultivating the mind 
means practicing the “four great efforts” in the Buddhaˆs teachings: We 
try to diminish the unwholesome mental states that have already arisen 
and to prevent those that have not yet arIsen from arising. At the same 
time, we make effort to strengthen those wholesome mental states that 
are already developed, and to cultivate and develop the wholesome 
states that have not yet arisen. Control of the self or of one”s own mind 
1s the key to happiness. It 1s the force behind all true achievement. The 
movement of a man void of control are purposeless. Ít is owing to lack 
of control that conflicts of diverse kinds arise in man”s mind. And 1f 
conflicts are to be controlled, 1f not eliminated, man must g1ve less rein 
to his longings and inclinations and endeavor to live a life self- 
governed and pure. Everyone 1s aware of the benefits of physical 
training. However, we should always remember that we are not merely 
bodies, we also possess a mind which needs training. Mind training or 
medifation 1s the key to self-mastery and to that contentment which 
finally brings happiness. The Buddha once said: “Though one conquers 
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1n battle thousand times thousand men, yet he 1s the greatest conqueror 
who congquers himself.” This 1s nothing other than “training of your own 
monkey mind,” or “self-mastery,” or “control your own mind.” In other 
Wwords, 1t means mastering our own mental confents, our emotions, likes 
and dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the greatest kingdom 
a man can aspire unto, and to be subJect to oue own passions 1s the 
most ørievous slavery. According to Most Venerable Piyadassi in “The 
Buddha's AnctIent Path,” control of the mind 1s the key to happiness. Ït 
1s the king of virtues and the force behind all true achievemetit. Ït 1s 
owing to lack of control that various confÏicts arIse in man”s mind. lf we 
want to control them we must learn to give free to our longings and 
Iinclinations and should try to live self-governed, pure and calm. lt 1s 
only when the mind 1s controlled that it becomes useful for 1ts pocessor 
and for others. All the havoc happened In the world 1s caused by men 
who have not learned the way of mind control. 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thưty-Eight 


Phải Luôn Thấy Được Bản Chất 
Vô Thường Và Vô Ngã Của Vạn Hữu 


Đường tu có vạn nẻo; tuy nhiên, với hành giả tu Phật muốn bước 
chân vào đường lên Phật phải tu tập tinh chuyên và phải nên luôn thấy 
được bản chất vô thường và vô ngã của vạn hữu. Sau khi giác ngộ vào 
năm 35 tuổi, đức Phật đã đi khắp các miễn Ấn Độ trong suốt 45 năm, 
đem chân lý Phật rộng truyền khắp nơi, giẳng pháp giúp người giải 
thoát cho đến lúc Ngài nhập diệt vào năm 80 tuổi. Trong suốt 45 năm 
này, đức Phật luôn cố gắng thuyết giảng cho chúng đệ tử thấy được 
bản chất vô thường, khổ, và không có bản ngã của vạn hữu. Bản Chất 
Thật Của Vô Thường: Vô thường nghĩa là không thường, không mãi 
mãi ở yên trong một trạng thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. 
ĐI từ trạng thái hình thành, cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật 
gọi đây là những giai đoạn thay đổi đó là thành trụ hoại không. Tất cả 
sự vật trong vũ trụ, từ nhỏ như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái 
đất, mặt trăng, mặt trời đều nằm trong định luật vô thường. Vô thường 
là nét căn bản trong giáo lý nhà Phật: Sống, thay đổi và chết (thay đổi 
liên tục trong từng phút giây). Bản Chất Thật Của Vô Ngã: Trong khi 
đó vô ngã là không có cái thực thể thường nhất của mình. Chúng sanh 
tuy hết thảy đều có cái tâm thân do ngũ uẩn hòa hợp giả tạm mà 
thành, nhưng không có cái thực thể thường nhất của mình, nên gọi là 
ngã không. Đạo Phật dạy rằng con người được năm yếu tố kết hợp 
nên, gọi là ngũ uẩn: vật chất, cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và nhận 
thức. Nếu vật chất là do tứ đại cấu thành, trống rỗng, không có thực 
chất thì con người, do ngũ uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cữu, 
hay một chủ thể bất biến. Con người thay đổi từng giây từng phút, 
cũng trải qua sát na vô thường và nhất kỳ vô thường. Nhờ nhìn sâu vào 
ngũ uẩn cho nên thấy “Ngũ ấm vô ngã, sinh diệt biến đổi, hư ngụy 
không chủ” và đánh tan được ảo giác cho rằng thân nầy là một bản 
ngã vĩnh cữu. Vô Ngã Quán là một đề tài thiển quán quan trọng vào 
bậc nhất của đạo Phật. Nhờ Vô Ngã Quán mà hành giả tháo tung được 
biên giới giữa ngã và phi ngã, thấy được hòa điệu đại đồng của vũ trụ, 
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thấy ta trong người và người trong ta, thấy quá khứ và vị lai trong hiện 
tại, và siêu việt được sinh tử. Vô Ngã là một trong tám đặc tánh của 
giác ngộ trong Thiền. Có lẽ khía cạnh đáng chú ý nhất của kinh 
nghiệm Thiền là ở chỗ nó không có dấu vết nhân ngã. Trong sự chứng 
ngộ của Phật giáo, không hề có chút dính dáng với những quan hệ và 
xúc cảm cá nhân bằng những từ ngữ thông diễn dựa trên một hệ thống 
hữu hạn của tư tưởng; thực tình, chẳng liên quan gì với chính kinh 
nghiệm. Dù ở đâu đi nữa, thì sự chứng ngộ hoàn toàn mang tính cách 
vô ngã, hay đúng hơn, trí năng tối thượng. Không những sự chứng ngộ 
chỉ là một biến cố bình thường, nhạt nhẽo, mà cái cơ duyên kích phát 
như cũng vô vị và thiếu hẳn cảm giác siêu nhiên. Sự chứng ngộ được 
kinh nghiệm ngay trong mọi biến cố bình sinh. Nó không xuất hiện như 
một hiện tượng phi thường mà người ta thấy ghi chép trong các tác 
phẩm thần bí của Thiên Chúa giáo. Khi sự bùng vỡ của tâm trí bạn đã 
đến lúc chín mùi, người ta nắm tay bạn, vổ vai bạn, mang cho một 
chén trà, gây một chú ý tầm thường nhất, hay đọc một đoạn kinh, một 
bài thơ, bạn chứng ngộ tức khắc. Ở đây chẳng có tiếng gọi của Thánh 
linh, chẳng có sự sung mãn của Thánh sủng, chẳng có ánh sáng vinh 
danh nào hết. Và ở đây chẳng chút sắc màu lộng lẫy; tất cả đều xám 
xịt, không một chút ấn tượng, không một chút quyến rũ. 

Hành giả nên luôn tỉnh thức rằng vạn hữu vô thường và vô ngã. 
Hãy nhìn vào thân chúng ta hôm nay, nó hoàn toàn khác với cái thân 
hôm qua. Mà thật vậy, cái thân của chúng ta chẳng khác gì một dòng 
nước đang chảy, tự nó hiển lộ vô tận trong các thân khác nhau, giống 
hệt như những lọn sóng sinh rồi diệt, hoặc như bọt nước trào lên rồi tan 
vỡ. Sóng và bọt nước cứ liên tục xuất hiện, lớn hay nhỏ, cao hay thấp, 
sạch và dơ, vân vân và vân vân. Tuy nhiên, nước luôn luôn không có 
sắc tướng, không bị tạo tác và bất động. Hành giả tu Phật nên luôn tỉnh 
thức như vậy để có thể hành động, nói năng và suy nghĩ một cách tỉnh 
thức, không phân biệt. Nếu chúng ta làm được như vậy, chúng ta đang 
đi đúng đường tu. Cứ mạnh mẻ thẳng bước mà tiến tu đến giải thoát, 
chứ đừng bám víu vào thế giới đây khổ đau phiển não nầy làm gì! Vô 
thường nghĩa là không thường, không mãi mãi ở yên trong một trạng 
thái nhất định mà luôn thay hình đổi dạng. Đi từ trạng thái hình thành, 
cao to, thấp nhỏ, tan rã, vân vân, đạo Phật gọi đây là những giai đoạn 
thay đổi đó là thành trụ hoại không. Tất cả sự vật trong vũ trụ, từ nhỏ 
như hạt cát, thân con người, đến lớn như trái đất, mặt trăng, mặt trời 
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đều nằm trong định luật vô thường. Mọi vật trên thế gian nầy biến đổi 
trong từng giây từng phút, đó gọi là sát na vô thường. Mọi vật trên thế 
gian, kể cả nhân mạng, núi sông và chế độ chính trị, vân vân, đều phải 
trải qua những giai đoạn sinh, trụ, dị, diệt. Sự tiêu diệt nầy được gọi là 
“Nhất kỳ vô thường.” Phải quán sát để thường xuyên nhìn thấy tính 
cách vô thường của mọi sự vật, từ đó tránh khỏi cái ảo tưởng về sự 
miên viễn của sự vật và không bị sự vật lôi kéo ràng buộc. Vạn vật 
đều vô thường, sanh, trụ, dị, diệt không lúc nào ngừng nghỉ. Chính vì 
vậy mà trong các tự viện thường tụng bài kệ vô thường mỗi khi xong 
các khóa lễ. 

Một ngày đã qua. 

Mạng ta giảm dần 

Như cá cạn nước. 

Có gì đầu mà vui sướng? 

Nên chúng ta phải cần tu 

Như lửa đốt đầu. 

Chỉ tỉnh thức về vô thường. 

Chớ nên giải đãi. 

Để thông triệt bản chất vô thường của vạn hữu, hành giả cần phải 
quán chiếu mọi vật trên thế gian nầy biến đổi trong từng giây từng 
phút, đó gọi là sát na vô thường. Mọi vật trên thế gian, kể cả nhân 
mạng, núi sông và chế độ chính trị, vân vân, đều phải trải qua những 
giai đoạn sinh, trụ, đị, diệt. Sự tiêu diệt nầy được gọi là “Nhất kỳ vô 
thường.” Phải quán sát để thường xuyên nhìn thấy tính cách vô thường 
của mọi sự vật, từ đó tránh khỏi cái ảo tưởng về sự miên viễn của sự 
vật và không bị sự vật lôi kéo ràng buộc. Kinh Đại Bát Biết Bàn dạy: 
“Chư hành vô thường (tất cả mọi vật cấu thành đều vô thường); là 
pháp sanh diệt. Khi sanh diệt không còn thì sự tịch diệt là an vuI.” 
Điều nầy có nghĩa là khi không còn sự sanh diệt trong tâm chúng ta, thì 
tâm đó là tâm hạnh phúc và vui sướng nhất. Đây là cái tâm không suy 
tưởng nhị biên. Kinh Đại Bát Niết Bàn dạy: “Vạn vật vô thường. Đây 
là pháp sanh diệt. Khi sanh diệt dứt bặt thì sự tỉnh lặng là chân hạnh 
phúc.” Kinh Kim Cang dạy: “Phàm những øì có hình tướng đều hư dối 
không thật. Nếu thấy tất cả hình tướng như không hình tướng, tức là 
thấy được thể tánh.” Tâm Kinh dạy: “Sắc chẳng khác không; không 
chẳng khác sắc. Sắc tức là không; không tức là sắc.” Vậy thì cái gì là 
sanh diệt? Cái gì là vô thường và thường hằng? Cái gì là sắc và không? 
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Trong cảnh giới tỉnh lặng thật sự (tịch diệt), trong thể tánh Như Lai, 
trong cái thật rỗng không, không có sanh hoặc diệt, không có vô 
thường hay thường hằng, không có sắc hoặc không. Lục Tổ Huệ Năng 
dạy: “Bổn lai vô nhất vật.” Khi cả sanh và diệt đều dứt rồi thì cảnh 
giới tĩnh lặng hay tịch diệt nầy là chân hạnh phúc. Nhưng trên thực tế 
chẳng có tịch diệt mà cũng chẳng có chân hạnh phúc. Nếu chúng ta 
thấy tất cả hình tướng chẳng phải hình tướng, tức là thấy được thể tánh 
của chư pháp. Nhưng kỳ thật, không có thể tánh và hiện tượng sự vật. 
Sắc tức thị không, không tức thị sắc. Nhưng kỳ thật, không có sắc mà 
cũng chẳng có không. Vì vậy, khi không có suy nghĩ, không có lời nói, 
đã không có sanh hoặc diệt; không có vô thường hoặc thường; không 
có sắc hoặc không. Nhưng nói điều nầy không tổn tại là không đúng. 
Nếu chúng ta mở miệng ra là chúng ta sai ngay. Chúng ta có thể thấy 
được màu sắc hay không? Có thể nghe được âm thanh hay không? Có 
thể xúc chạm hay không? Cái nầy là sắc hay không? Nếu chúng ta chỉ 
nói một tiếng là chúng ta sai ngay. Và nếu chúng ta không nói gì cả, 
chúng ta cũng sai luôn. Như vậy chúng ta có thể làm được gì? Sanh và 
diệt, hãy buông bỏ chúng đi! Vô thường và thường hằng, hãy buông bỏ 
chúng đi! Sắc và không, hãy buông bỏ chúng đi! Mùa xuân đến thì 
tuyết tan: sanh và diệt lại cũng như vậy. Gió đông thổi lên thì mây kéo 
mưa về hướng tây: vô thường và thường hằng lại cũng như vậy. Khi 
chúng ta mở đèn lên thì cả căn phòng sẽ trở nên sáng sủa. Toàn bộ 
chân lý chỉ là như vậy. Sắc là sắc; không là không. 

Thân vô thường là thân nầy mau tàn tạ, dễ suy già rồi kết cuộc sẽ 
phải đi đến cái chết. Người xưa đã than: “Nhớ thuở còn thơ dong ngựa 
trúc. Thoát trông nay tóc điểm màu sương.” Mưu lược dõng mãnh như 
Văn Chủng, Ngũ Tử Tư; sắc đẹp dễ say người như Tây Thi, Trịnh Đán, 
kết cuộc rồi cũng: “Hồng nhan già xấu, anh hùng mất. Đôi mắt thư 
sinh cũng mỏi buồn.” Tâm vô thường là tâm niệm chúng sanh luôn 
luôn thay đổi, khi thương giận, lúc vui buồn. Những niệm ấy xét ra hư 
huyễn như bọt nước. Cảnh vô thường là chẳng những hoàn cảnh chung 
quanh ta hằng đổi thay biến chuyển, mà sự vui cũng vô thường. Món 
ăn dù ngon, qua cổ họng rồi cũng thành không; cuộc sum họp dù đầm 
ấm, kết cuộc cũng phải chia tan; buổi hát vui rồi sẽ vãng; quyển sách 
hay, lần lượt cũng đến trang cuối cùng. Theo Kinh Tạp A Hàm, quyển 
II, biến đổi hay vô thường là đặc tánh chính yếu của sự hiện hữu của 
các hiện tượng. Chúng ta không thể nói đến bất cứ vật gì, dù là vô tri 
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vô giác hay hữu giác hữu tri, rằng “cái này tổn tại” bởi vì ngay lúc mà 
chúng ta đang nói thì cái đó đang thay đổi. Ngũ uẩn cũng là thứ được 
kết hợp lại và do điều kiện, và như vậy ngũ uẩn đó luôn bị định luật 
nhân quả chi phối. Thức hay tâm và các yếu tố thành phần của nó hay 
tâm sở cũng không ngừng biến đổi, mặc dầu ở một mức độ thấp hơn, 
cái thể xác vật chất cũng thay đổi trong từng khoảnh khắc. Người nào 
thấy rõ ràng rằng ngũ uẩn là vô thường, người đó có chánh kiến. Trong 
Kinh Trung Bộ, Đức Phật đưa ra năm hình ảnh cụ thể để chỉ dạy về 
bản chất vô thường của ngũ uẩn thủ. Ngài ví hình thể vật chất hay sắc 
như một khối bọt, cảm giác hay thọ như bong bóng nước, tri giác hay 
tưởng như ảo cảnh, những hoạt động có tác ý của tâm hay hành như 
một loại cây mềm rỗng ruột, và thức như ảo tưởng. Vì vậy Ngài bảo 
chư Tăng: “Này chư Tỳ Kheo, có thể nào chăng một bản thể vững bển 
nằm trong một khối bọt, trong bong bóng nước, trong ảo cảnh, trong 
loại cây mềm rỗng ruột, hay trong ảo tưởng? Bất cứ hình thể vật chất 
nào, dầu trong quá khứ, vị lai hay hiện tại , ở trong hay ở ngoài, thô 
thiển hay vi tế, thấp hay cao, xa hay gần... mà hành giả nhìn thấy, 
hành giả nên quán sát hình thể vật chất ấy với sự chú tâm khôn ngoan 
hay sự chú tâm chân chánh. Một khi hành giả nhìn thấy, suy niệm, và 
quán sát hình thể vật chất với sự chú tâm chân chánh thì hành giả sẽ 
thấy rằng nó rỗng không, nó không có thực chất và không có bản thể. 
Này chư Tỳ Kheo có chăng một bản thể trong hình thể vật chất?” Và 
cùng thế ấy Đức Phật tiếp tục giảng giải về bốn uẩn còn lại: “Này chư 
Tỳ Kheo, có thể nào thọ, tưởng, hành, thức lại có thể nằm trong một 
khối bọt, trong bong bóng nước, trong ảo cảnh, trong loại cây mềm 
rỗng ruột, hay trong ảo tưởng?” 

Mọi sự trên cõi đời nầy đều phải biến dịch và hoại diệt, không 
việc gì thường hằng bất biến dù chỉ trong một phút giây. Sự thật về vô 
thường không những chỉ được tư tưởng Phật giáo thừa nhận, mà lịch sử 
tư tưởng nơi khác cũng thừa nhận như vậy. Chính nhà hiển triết Hy Lạp 
thời cổ đã nhận định rằng chúng ta không thể bước xuống hai lần cùng 
một giòng sông. Ông ta muốn nói rằng mọi sự mọi vật luôn thay đổi 
không ngừng nghỉ hay bản chất đổi thay và tạm bợ của mọi sự mọi vật. 
Thật vậy, nếu nhìn lại chính mình thì chúng ta sẽ thấy rằng tự mình là 
vô thường. Hãy nhìn lại chính mình để thấy rằng mình đang sống trong 
một giấc mơ. Chính chúng ta đang biến đổi một cách nhanh chóng và 
bất tận. Chỉ riêng một ngày hôm qua thôi, chúng ta đã có hàng triệu 
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thân khác nhau, hàng triệu cảm thọ khác nhau, hàng triệu cái tâm khác 
nhau, giống như một dòng suối đang chảy xiết. Hãy nhìn thì sẽ thấy tất 
cả các thân đó, cảm thọ đó, tâm đó y hệt như một giấc mơ, như tiếng 
vang, như ảo ảnh. Rồi chúng ta hãy thử nhìn vào ngày hôm kia, chúng 
ta sẽ cảm thấy được hàng triệu kiếp xa xôi về trước. Tất cả đều như 
một giấc mơ. Hãy quán sát được như vậy để đừng khởi niệm. Hãy tỉnh 
thức cảm nhận được sự vô thường của vạn hữu để thấy rằng sự sống và 
sự chết đang trôi chảy mau chóng và bất tận trong toàn thân chúng ta. 

Đời sống con người lại cũng như vậy. Kỳ thật, đời người như một 
giấc mơ, nó tạm bợ như mây mùa thu, sanh tử bập bềnh, từ tuổi trẻ qua 
tuổi thanh niên, rồi tuổi già cũng giống như từ buổi sáng chuyển qua 
buổi trưa, rồi buổi tối. Hãy nhìn vào thân này để thấy nó đổi thay từng 
giây trong cuộc sống. Thân này già nhanh như ánh điển chớp. Mọi vật 
quanh ta cũng thay đổi không ngừng nghỉ. Không một vật gì chúng ta 
thấy quanh ta mà được trường tồn cả, trên cùng một dòng sông nhưng 
dòng nước hôm qua không phải là dòng nước mà chúng ta thấy ngày 
hôm nay. Ngay đến tâm tánh chúng ta cũng bị thay đổi không ngừng, 
bạn thành thù, rồi thù thành bạn. Rồi những vật sở hữu của ta cũng 
không chạy ra khỏi sự chi phối của vô thường, cái xe ta mua năm 2000 
không còn là cái xe mới vào năm 2011 nữa, cái áo mà chúng ta cho 
hội Từ Thiện Goodwill hôm nay đã một thời được chúng ta ưa thích, 
vân vân và vân vân. Hiểu vô thường không những quan trọng cho 
chúng ta trong việc tu tập giáo pháp mà còn cho cuộc sống bình nhật 
nữa vì nó chính là chìa khóa mở cửa bộ mặt thật của vạn hữu và cũng 
là liễu thuốc giải độc cho sân hận và chấp trước. Khi chúng ta hiểu 
mọi sự mọi vật đều sẽ tàn lụi và đổi thay không ngừng thì chắc chắn 
chúng ta sẽ không còn muốn luyến chấp vào chúng nữa. 


Should Always Be Able to Know 
the Imperrnacence and No-Selƒ 0ƒ All Things 


There are thousands and thousands of different ways for 
cultivation; however, for Buddhist practitioners who wantf to step on the 
Path Leading to Buddhahood must diligently practice and should 
always be able to know the true nature of the impermanence and no- 
self in all things. After attaining enlightenmernt at the age of thirty five, 
the Buddha spent the rest 45 years to move slowly across India until his 
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death at the age of 80, widely proclaiming the Buddhist-truth, 
expounding his teachings to help others to realize the same 
enlightenment that he had. During these forty-five years, the Buddha 
always tried to preach to his disciples the nature of impermanence, 
suffering, and no-self of all thngs. The True Nafure 0ƒ lmperrmanence: 
Anitya Is the state of not being permanent, of lasting or existing only 
for a short time, of changing continually. Physical changes operating 
from the state of formation, to that of development, decay and 
đisintegration are exact manifestations of the law of transformation. All 
things In the universe, from the small grain of sand, the human body, to 
the big one such as the earth, moon and sun are governed by the aove 
law, and as such, must come through these four periods. This process of 
changes characterizes Impermanence. Anifya 1s one of the three 
fundamenral of everything existing: Impermanence (Anitya), Suffering 
(Duhkha) and Non-ego (Anatman). The True Nature 0ƒ No-SdÏf: 
Meanwhile egolessness means no-self, not self, non-ego, or the 
emptiness of a self. Buddhism teaches that human beings” bodies are 
composed of five agsgregates, called skandhas In Sanskrit. If the form 
created by the four elements 1s empty and without self, then human 
beings' bodies, created by the unification of the five skandhas, must 
also be empty and without self. Human beings" bodies are Involved In a 
transformation process from second to second, minute to minute, 
confinually experiencing Impermanence In each moment. By looking 
very deeply Into the five skandhas, we can experlence the selfless 
nature of our bodies, our passage through bìrth and death, and 
emptiness, thereby destroying the illusion that our bodles are 
permanent. In Buddhism, no-self 1s the most Important subJect for 
meditation. By meditating no-self, we can break through the barrier 
between self and other. When we no longer are separate from the 
universe, a completely harmonious existence with the universe 1s 
created. We see that all other human beings exist in us and that we 
exIst in all other human beIngs. We see that the past and the future are 
contained In the present moment, and we can penetrate and be 
completely liberated from the cycle of birth and death. Impersonal 
Tone 1s one of the eight chief characteristics of “satorI.` In Zen, perhaps 
the most remarkable aspect of the Zen experlence 1s that 1t has no 
personal note In 1t as 1s observable in Christian mystic experiences. 
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There 1s no reference whatever In Buddhist satori to such personal 
feelings. We may say that all the terms are Interpretations based on a 
definite system of thought and really have nothing to do with the 
experilence 1fself. In anywhere satori has remained thoroughly 
1mpersonal, or rather highly 1ntellectual. Not only satori 1tself 1s sụch a 
prosaic and non-glorious event, but the occasion that Inspires 1t also 
seems to be unromantic and altogether lacking In super-sensuality. 
SafOri IS eXperienced in connection with any ordinary occurrence In 
one”s daily life. It does not appear to be an extraordinary phenomenon 
as 1s recorded In Christian books of mysticism. Sometimes takes hold of 
you, or slaps you, or brings you a cup of tea, or makes some most 
commonplace remark, or recItes some passage from a sutra or from a 
book of poetry, and when your mind 1s ripe for Its outburst, you come at 
once to satorI. There 1s no voice of the Holy Ghost, no plentitude of 
Divine Grace, no glorification of any sort. Here 1s nothing painted In 
high colors, all 1s grey and extremely unobstrusive and unattractive. 
Practitioners should always mindful that all things are Impermanent 
and have no-self. Letˆs look at ourselves, we wIÏll see that our bodies of 
today are completely different from those of yesterday. In fact, our 
body 1s Just like a stream running swiftly, manifesting endlessly In 
different forms as waves rising and falling, as bubbles forming and 
popping. The waves and bubbles continuously appear large or small, 
high or low, clean or unclean, and so on and on so on. However, water 
has no form, 1s staying unconditioned, and being unmoved at all times. 
Buddhist practitioners should always mindful as such so that we can 
act, speak, and think mindfully and without discrimination. lÝ we are 
able to do this, we are on the right tract of cultivation. Let's advance 
firmly on the way to emancipation; and let”s not to cling to the world 
which 1s full of sufferings and afflictions! “Anitya” 1s the state of not 
being permanent, of lasting or existing only for a short time, of 
changing continually. Physical changes operating from the state of 
Íformation, to that of development, decay and disintegration are exact 
manifesfations of the law of transformation. All things in the universe, 
from the small grain of sand, the human body, to the big one such as 
the earth, moon and sun are governed by the aove law, and as such, 
must come through these four perilods. This process of changes 
characterIzes Impermanence. All things are Impermanent, their birth, 
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exIstence, change, and death never resting for a momert. All things In 
this world, Including human life, mountains, rivers, and political 
systems, are constantly changing from moment to moment. This 1s 
called impermanence In each moment. Everything passes through a 
period of bírnth, maturiy, transformation, and destruction. This 
destruction 1s called Impermanence in each cycle. To see the 
1mpermanent nature of all things, we must examine this closely. Doing 
so wIll prevent us from being Imprisoned by the things of this world. In 
most monasteries, at the end of ceremonies, monks and nuns often 
chant the verse of Impermance. 

Thịs day 1s already done. 

Our lives are that much less. 

We're like fish In a shrinking pond; 

What Joy 1s there in this? 

We should be diligent and vigorous, 

As 1 our own head were at stake. 

Only be mindful of impermanence, 

And be careful not to be lax. 

To understand thoroughly the Iimpermacence of all things, Zen 
practitioners should contemplate that all things in this world, including 
human life, mountains, rivers, and poliical systems, are constantly 
changing from moment to moment(. Thịs 1s called Iimpermanence In 
each moment. Everything passes through a period of birth, maturity, 
transformation, and destruction. This destuction 1s called 
Impermanence In each cycle. To see the Impermanent nature of all 
things, we must examine this closely. Do¡ng so wilÏ prevent us from 
being Imprisoned by the things of this world. The Mahaparinirvana 
Sutra says: “All formatlons are Impermanent; this 1s the law of 
appearng and disappearing. When appearing and disappearing 
disappear, then this stillness 1s bliss.” This means that when there 1s no 
appearance or disappearance In our mind, that mind 1s bliss. This 1s a 
mind devoid of all thinking. The Mahaparinrvana Sutra says: “All 
things are impermanent. This 1s the law of appearing and disappearing. 
When appearing and disappearing disappear, then this stillness 1s 
bliss.” The Diamond Sutra says: “All things that appear are translent. If 
we view all appearance as nonappearance, then we will see the true 
nature of all things.” The Heart Sutra says: “Form does not differ from 
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emptiness; emptiness does not differ from form. That which form 1s 
emptiness, that which emptiness 1s form.” 'Thus, what 1s appearing and 
disappearing? What 1s Impermanence and permanence? What 1s form 
and emptiness? In true stillness, in true nature, In true empftiness, there 
1S "o0 appearing or disappearing, no Impermanence and permanence, no 
form and emptiness. The Sixth Patrlarch said: “OrIgnially there 1s 
nothing at all.” When appearing and disappearing disappear, then this 
stillness 1s bliss. But in reality, there 1s no stillness and no bliss. If we 
view all appearance as nonappearance, then we will see true nature of 
all things. But there 1s no true nature and no things. Form 1s emptiness, 
emptiness 1s form. But there 1s no emptiness and no form. So when 
there 1s no thinking and no speech, already there 1s no appearing or 
disappearing, no Iimpermanence or permanence, no form or emptiness. 
But to say that these things do not exIst 1s Incorrect. IÝ we open our 
mouth, we are wrong. Can we see colors? Can we hear sounds? Can 
we fouch things? Is this form or 1s 1t emptiness? lÝ we say even one 
word, we are wrong. And If we say nothing, we are wrong too. 
Therefore, what can we do? Appearing and disappearing, put It downl 
Impermanence and permanence, put it down! Form and emptiness, put 
1t down† Spring comes and the snow melts: appearing and disappearing 
are Just like this The east wind blows the rainclouds west: 
1mpermanence and permanence are Just like this. When we turn on the 
lamp, the whole room becomes bripht: all truth 1s Just like this. Form 1s 
form, emptiness 1s emptiness. 

Impermanence of the body means that the body withers rapidly, 
soon gørows old and delibitated, ending In death. The anclents have 
lamented: “Oh, that time when we were young and would ride bamboo 
sticks, pretending they were horses, in the twinkling of an eye, our haIr 
1S now spotted with the color of frost.” What happened to all those 
brave and Intelligent young men and those beautiful and enchanting 
women of bygone days? They ended as in the following poem: “Rosy 
cheeks have faded, heros have passed away; young students” eyes, foo, 
are weary and sad.” Impermanence of the mind means that the mind 
and thoughts of sentient beings are always changing, at times filled 
with love or anger, at times happy or sad. Those thoughts, upon close 
scrutiny, are 1llusory and false, like water bubbles. Impermanence of 
the environment means that not only do our surroundings always 
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change and fluctuate, but happiness, too, 1s Iimpermenent. Succulent 
food, once swallowed, loses al] tastes; an emotional reunion, however, 
sweet and joyful, ultimately ends In separation; a delightful party soon 
becomes a thing of past; a good book, too, gradually reaches the last 
pages. According to the Samyutta Nikaya, volume II, change or 
1mpermanence 1s the essential characteristic of phenomenal existence. 
We cannot say of anything, animate or inanimate, “this 1s lasting” for 
even while we say, It 1s undergoing change. The aggregates are 
compounded and conditioned, and, therefore, ever subJect to cause and 
effect. Unceasingly does consciousness or mind and 1ts factors change, 
and Just as unceasingly, though at a lower rate, the physlcal body also 
changes from moment to moment. He who sees clearly that the 
1mpermanent aggregates are Impermanent, has right understanding. In 
the Mijijhamaka Sutra, the Buddha gives fÍive striking similes to 
1llustrate the impermanent nature of the five aggregates of clinging. He 
compares material form or body to a lump of foam, feeling to a bubble 
Of wafer, perceptlon to a mirage, mental formatlons or volitonal 
activifles to a plantain trunk without heartwood, and consciousness to 
an 1llusion. So He asked the monks: “What essence, monks, could there 
be In a lump of foam, in a bubble, 1n a mirage, 1n a plantain trunk, in an 
1llusion? Whatever material form there be whether past, future or 
present; Internal or external; øross or subtle; low or lofty; far or near; 
that materlal form the meditator sees, medifates upon, examines with 
systematic and wise attention, he thus seeing, meditating upon, and 
examining with systematic and wise attention, would find it empty, 
unsubstantial and without essence. Whatever essence, monks, could 
there be in material form?” And the Buddha speaks In the same 
mamner of the remaining agsregates and asks: “What essence, monks, 
could there be In feeling, in perception, in mental formation and In 
ConscIousness?” 

Everything in this world 1s subJect to change and perish; nothing 
remains constant for even a single moment. The fact of Impermanence 
has been recognized not only in Buddhist thought but elsewhere in the 
history of Ideas. It was the anclent Greek philosopher Heraclitus who 
remarked that one cannot step Into the same river twice. He meant that 
everything keeps changing without a pause or the ever-changing and 
transilent nature of things. As a matter of fact, IÝ we watch ourselves, 


436 


we”ll see that we are Impermanent. Watch ourselves to see that we are 
living on a dream. We are changing swiftly and endlessly. Only one 
day yesterday, we had millions of different bodies, millions different 
feelings, and millions different minds just like a stream flowing swIftly. 
Look back and see all those bodies, feelinss, and minds just like 
dreams, like echoes, like mirages. Then, If we look at the day before 
yesterday, we will be to feel Just like millions of lives away. All are 
like a dream. If we are able to think this way, we wIll be able to feel 
that life and death flowing swiftly and endlessly in our whole body. 

Human's life 1s Just like that. In fact, human'”s life 1s like a dream; 1t 
1s Impermanent like autumn clouds, that birth and death are like a 
dance; that Infant changes to young age and to old age Just like 
morning turns Into afternoon, then evening. Look at our body and see 1t 
changes every second of le. The growing (becoming old) of a 
human”s life 1s not differnt from a flash of lightning. Things around us 
also keep changing. No one of the things we see around us will last 
forever, in the same river, the current of yesterday 1s not the current we 
see today. Even our minds are constantly subJect to changefriends 
become enemies, enemies become friends. Our possessions are also 
1mpermanent, the brand new car we bought in the year of 2000 1s no 
longer a new car in 2011, the shirt we donate to Goodwill Charity today 
was once liked by us, and so on and and so on. Understanding 
1mpermanence of existence 1s important not simply four our cultivation 
of the Dharma, but also in our dally lives for this understanding 1s a key 
to open the door of the ultimate nature of things and also an antidiote to 
anger and attachment. When we see all things are perishable and 
change every moment, we wIll not try to attach to them. 
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Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Lân Phật Qua Tu Tập 
Tứ Vô Lượng Tâm 


Thật ra, có rất nhiều tế hạnh mà hành giả phải chuẩn bị trước cũng 
như trong lúc tu tập trong Phật giáo. Hành giả phải tu tập thế nào mà 
khi chứng kiến sự thành công của người khác mình phải khởi tâm tùy 
hỷ; khi thấy người khác đau khổ mình phải khởi tâm thương xót và 
thông cảm. Khi chính mình thành công mình phải luôn giữ tâm khiêm 
cung, vân vân và vân vân. Tuy nhiên, Đức Phật đã chỉ ra bốn cái tâm 
lớn vô lượng. Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường được. 
Bốn tâm vô lượng nầy không những làm lợi ích cho vô lượng chúng 
sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp 
trong thế giới đời sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng 
thế giới trong vô lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. 
Bốn tâm vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn 
trạng thái tâm cao thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp 
pháp giới chúng sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được 
gọi là “Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên trên 
cõi Trời Phạm Thiên. 

Chính tinh thần Từ Bi mà Đức Phật dạy đã ảnh hưởng sâu sắc đến 
trái tim của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật tử của Ấn Độ vào thế 
kỷ thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trở thành một Phật tử, ông đã từng 
là một vị quân vương hiếu chiến giống như cha mình trước là vua Bình 
Sa Vương, và ông nội mình là vua Candaragupta. Khát vọng muốn 
bành trướng lãnh thổ của mình đã khiến nhà vua đem quân xâm lăng 
và chiếm cứ nước láng giểng Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng 
ngàn người đã bị giết, trong khi nhiều chục ngàn người khác bị thương 
và bị bắt làm tù binh. Tuy nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi 
của đạo Phật, ông đã nhận ra sự điên rô của việc giết hại nầy. Vua A 
Dục cẩm thấy vô cùng ân hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thảm sát khủng 
khiếp nầy và nguyện giã từ vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân 
vương duy nhất trong lịch sử, là người sau khi chiến thắng đã từ bổ con 
đường chinh phục bằng đường lối chiến tranh và mở đầu cuộc chinh 


438 


phục bằng đường lối chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của vua 
A Dục cho thấy “Vua đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì 
Ngài ước mong không làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền 
bá tín ngưỡng từ bi của Đức Phật trên khắp thế giới phương Đông, 
phần lớn là do những nỗ lực táo bạo và không mệt mỏi của vua A Dục. 
Pháp Phật đã một thời làm cho tâm hồn người Á Châu trở nên ôn hòa 
và không hiếu chiến. Tuy nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt 
trên các vùng đất Châu Á. Một điều mà ai trong chúng ta cũng phải 
chấp nhận là với đà tăng trưởng và phát triển của văn minh, thì sức 
sống nội tâm sẽ suy thoái, và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với 
sự tiến triển của khoa học hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả 
những thay đổi và cải tiến nầy, thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, 
và có khuynh hướng làm cho con người thời nay ngày càng trở nên 
quan tâm đến nhục dục trần tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất 
nơi tâm hồn, và trở nên ích kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn 
minh vật chất đã ảnh hưởng đến nhân loại và tác động đến lối suy tư 
cũng như cách sống của họ. Con người bị trói buộc thậm tệ bởi giác 
quan của họ, họ sống quá thiên về thế giới vật chất đến nỗi không còn 
tiếp chạm được với cái thiện mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan 
niệm sống từ bi theo lời Đức Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình 
về tinh thần và hạnh phúc cho nhân loại mà thôi. 

Hành giả nên luôn tuân thủ tứ vô lượng tâm vì đó là bốn phẩm 
hạnh dẫn tới lối sống cao thượng. Chính nhờ bốn phẩm hạnh nầy mà 
hành giả có thể loại trừ được tánh ích kỷ và trạng thái bất hòa; đồng 
thời tạo được tánh vị tha và sự hòa hợp trong gia đình, xã hội và cộng 
đồng. Trong thiển tập, đây là bốn tâm giải thoát, vì từ đó mình có thể 
nhìn thấy những sì tốt đẹp nhất nơi tha nhân. Như vậy, tứ vô lượng tâm 
cũng có thể được xem như những để mục hành thiền thù thắng, qua đó 
hành giả có thể trau đồi những trạng thái tâm cao siêu hơn. Nhờ tu tập 
những phẩm chất cao thượng của tứ vô lượng tâm mà hành giả có thể 
an trụ nơi tâm tỉnh lặng và thanh sạch. Phương pháp thiển tập về tự 
phân tích, tự kiểm, tự khám phá không bao giờ nên hiểu là chúng ta 
phải ngưng cảm thông với những người khác. Đi theo con đường tu tập 
thiển định không phải là tự cô lập trong một cái lổng hay một cái 
buồng, mà là tự do cởi mở trong quan hệ với mọi người. Con đường tự 
nhận thức bao giờ cũng đem lại kết quả tạo nên một đường lối đối xử 
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khác với mọi người, một đường lối thấm nhuần từ bi, thương yêu và 
cảm thông với mọi sanh linh. 

Từ Vô Lượng Tâm: Lòng từ, một trong những đức tính chủ yếu của 
Phật giáo. Lòng từ thiện vô tư đối với tất cả mọi người. Thực tập lòng 
từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với người thân rồi sau với ngay 
cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng từ đến với ngay cả kẻ thù, vì 
tâm từ là lòng ước muốn tất cả chúng sanh đều được an vui hạnh phúc. 
Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hận thù không chấm dứt được 
hận thù; chỉ có tình thương mới chấm dứt được hận thù mà thôi.” Thật 
vậy, lòng bi mẫn và lòng từ ái là những thứ cực kỳ quan trọng đối với 
con người, vì dẫu rằng có những cố gắng tự cung tự túc, nhưng con 
người vẫn cần có nhau. Không ai là một hòn đảo riêng biệt cả. Một 
hòn đảo biệt lập ngoài biển khơi có thể tự tổn một mình, nhưng con 
người không thể sống một mình. Chúng ta cần lẫn nhau, và chúng ta 
phải xem nhau như những người bạn hay những người giúp đỡ hỗ trợ 
lẫn nhau. Mọi người, theo thuyết luân hồi, thật ra đều là anh em với 
nhau, đúng nghĩa là những thành viên trong một đại gia đình, vì qua 
nhiều vòng liên hồi liên tục, không có một người nam hay một người 
nữ nào trong quá khứ đã không từng là cha mẹ hay anh chị em của 
chúng ta. Vì vậy, chúng ta phải tập thương yêu nhau, kính trọng nhau, 
che chở cho nhau, và chia sẻ với người khác những gì mình có. Tu tập 
thiển định là tự tập loại trừ lòng ganh ghét, thù hận và vị kỷ, để phát 
triển lòng từ bi lân mẫn đến với mọi loài. Chúng ta có thân xác và đời 
sống của riêng mình, nhưng chúng ta vẫn có thể sống hài hòa và giúp 
đỡ người khác trong khả năng có được của mình. Trong đạo Phật, lòng 
từ là lòng yêu thương rộng lớn đối với chúng sanh mọi loài, còn gọi là 
từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng rộng lớn 
đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng sanh cái 
vui chân thật. Hành giả tu thiển phải cẩn thận canh phòng cái gọi là 
“tình yêu thương dưới hình thức yêu thương xác thịt, đó chỉ là cái vui 
của thế gian mà thôi. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui 
không lâu bền, cái vui ấy bị phiền não chi phối; khi tham sân sĩ được 
thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. Muốn có 
cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta phải nhổ hết 
khổ đau do phiển não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ 
nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh đừng gây nhân 
khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy nhiên, lòng từ không 
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phải là một đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát triển lòng từ 
chúng ta phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Ngồi thiển tự nó 
không mang lại cho chúng ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn được lòng từ, 
chúng ta phải đưa nó vào hành động trong cuộc sống hằng ngày của 
chúng ta. Trong những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta, chúng ta phải 
phát triển sự cảm thông và gần gủi với người khác bằng cách suy niệm 
về những khổ đau của họ. Chẳng hạn như khi gặp ai đang khổ đau 
phiền não thì chúng ta hết lòng an ủi hoặc giúp đở họ về vật chất nếu 
cần. Nổi khổ của chúng sanh vô lượng thì lòng từ cũng phải là vô 
lượng. Muốn thành tựu tâm từ nầy, hành giả phải dùng đủ phương tiện 
để làm lợi lạc cho chúng sanh, trong khi hóa độ phải tùy cơ và tùy thời. 
Tùy cơ là quan sát trình độ căn bản của chúng sanh như thế nào rồi tùy 
theo đó mà chỉ dạy. Cũng giống như thầy thuốc phải theo bệnh mà cho 
thuốc. Tùy thời là phải thích ứng với thời đại, với gian đoạn mà hóa 
độ. Nếu không thích nghi với hoàn cảnh và không cập nhật đúng với 
yêu cầu của chúng sanh, thì dù cho phương pháp hay nhất cũng không 
mang lại kết quả tốt. Trong Kinh Tâm Địa Quán, Đức Phật đã dạy về 
bốn thứ không tùy cơ là nói không phải chỗ, nói không phải thời, nói 
không phải căn cơ, và nói không phải pháp. Thiền định trên Tâm Từ là 
tu tập làm sao có được cái tâm đem lại niỀm vui sướng cho chúng 
sanh. Ở đây hành giả với tâm đây lòng từ trải rộng khắp nơi, trên, 
dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an 
trú biến mãn với tâm từ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Từ 
vô lượng tâm còn có nghĩa là tâm ao ước mong muốn phúc lợi và hạnh 
phúc của chúng sanh. Sức mạnh của “Lòng Từ” là Hạnh Phúc Thế 
Gian, nhưng cũng là Năng Lực cho sự tu tập Thiền Định. Tâm từ có 
sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho chúng ta trong kiếp nầy. 
Không có tâm từ, con người trên thế giới nầy sẽ đương đầu với vô vàn 
vấn đề như hận, thù, ganh ghét, đố ky, kiêu ngạo, vân vân. Phật tử nên 
phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương chúng sanh hơn chính mình. 
Thương yêu nên được ban phát một cách vô điều kiện, bất vụ lợi và 
bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. 

B¡ Vô Lượng Tâm: bì vô lượng tâm là cái tâm hay tấm lòng bi mẫn 
thương xót cứu vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiển não. Lòng bi 
là lòng vị tha, không vì bản ngã, mà dựa trên nguyên tắc bình đẳng. 
Khi thấy ai đau khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Lòng bi mẫn có 
nghĩa là tư duy vô hại. “Karuna” được định nghĩa như “tính chất làm 
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cho trái tim của người thiện lành rung động trước những bất hạnh của 
người khác” hay “tính chất làm khơi dậy những cảm xúc dịu dàng trong 
một người thiện lành, khi nhìn thấy những khổ đau của người khác. 
Độc ác, hung bạo là kẻ thù trực tiếp của lòng bi mẫn. Mặc dù sự buồn 
rầu hay sầu khổ có thể xuất hiện dưới dạng một người bạn, nó vẫn 
không phải là Karuna thật sự, mà chỉ là lòng trắc ẩn giả dối, lòng trắc 
ẩn như vậy là không trung thực và chúng ta phải cố gắng phân biệt tâm 
bi thật sự với lòng trắc ẩn giả dối nầy. Người có lòng bi mẫn là người 
tránh làm hại hay áp bức kẻ khác, đồng thời cố gắng xoa dịu những bất 
hạnh của họ, bố thí sự vô úy hay đem lại sự an ổn cho họ cũng như cho 
mọi người, không phân biệt họ là ai. Lòng Bi Mẫn không có nghĩa là 
thụ động. Lòng Bi Mẫn trong đạo Phật có nghĩa là từ bi lân mẫn, và từ 
bi lân mẫn không có nghĩa là cho phép người khác chà đạp hay tiêu 
diệt mình. Chúng ta phải tử tế với mọi người, nhưng chúng ta cũng phải 
bảo vệ chính chúng ta và nhiều người khác. Nếu cần giam giữ một 
người vì người ấy nguy hiểm, thì phải giam. Nhưng chúng ta phải làm 
việc này với tâm từ bi. Động lực là ngăn ngừa người ấy tiếp tục phá 
hoại và nuôi dưỡng lòng sân hận. Đối với hành giả, lòng bi mẫn có thể 
giúp chế ngự được sự ngạo mạn và ích kỷ. Bi Vô Lượng Tâm là tâm 
cứu khổ cho chúng sanh. Ở đây hành giả với tâm đây lòng bi mẫn trải 
rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thẩy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm bị, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Bi vô lượng tâm còn làm tâm ta rung động khi 
thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn loại trừ đau khổ của người 
khác, đối lại với sự tàn ác. Một khi chúng ta đã kiện toàn lòng bi mẫn 
thì tâm chúng ta sẽ tràn đầy những tư tưởng vị tha, và tự nhiên chúng ta 
nguyện cống hiến đời mình cho việc cứu khổ người khác. Ngoài ra, 
lòng bi mẫn còn giúp chúng ta chế ngự được sự ngạo mạn và ích kỷ. 
Lòng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi 
những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi 
mẫn khác với lòng thương hạivà những tâm thái có tính cách chiếu cố 
khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. “Đồng cẩm từ 
bi hay khoan dung,” một trong những phẩm chất quan trọng và nổi bật 
nhất của chư Phật và chư Bồ tát, và “bi” cũng chính là động lực phía 
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sau sự theo đuổi cứu cánh giác ngộ Bồ Đề. Sự đồng cảm nây thể hiện 
một cách không phân biệt đối với tất cả chúng sanh mọi loài. Từ bi là 
một thái độ tích cực quan tâm đến sự khổ não của các chúng sanh 
khác. Sự đồng cảm ở người tu tập phải được gia tăng bằng trí năng để 
trở thành đúng đắn và có hiệu quả. Tính từ bi thể hiện ở Bồ Tát Quán 
Âm. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, bi là một trong “tứ vô lượng tâm.” 
Nó quan hệ tới việc phát triển lòng thương cảm nơi vô số chúng sanh. 
Theo Phật giáo Đại thừa, từ bi không chưa gọi là đủ, vì nó vẩn còn 
kém lòng “đại bi” của chư Bồ Tát đến với hết thảy chúng sanh, và từ 
bi phải đi đôi với trí tuệ mới có thể đạt đến đại giác được. Vì vậy hành 
giả phải tu tập cả bi lẫn trí, để cái này cân bằng và làm mạnh cái kia. 
Lòng “Bï” chính là một trong những cửa ngỏ quan trọng đi đến đại 
giác, vì nhờ đó mà chúng ta không giết hại chúng sanh. 

Lòng bi mẫn có nghĩa là mong cầu cho người khác được thoát khỏi 
những khó khăn và đau khổ mà họ đã và đang phải trải qua. Lòng bi 
mẫn khác với lòng thương hại và những tâm thái có tính cách chiếu cố 
khác. Lòng bi mẫn luôn đi kèm với nhận thức về sự bình đẳng giữa 
mình và những chúng sanh khác về phương diện mong cầu hạnh phúc 
và mong muốn thoát khỏi cảnh khổ, và từ đó làm cho chúng ta có thể 
giúp người khác dễ dàng như giúp chính bản thân mình. Ở đây vị Tỳ 
Kheo với tâm đầy lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, 
hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn 
với tâm bi, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm 
còn làm tâm ta run động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn 
loại trừ đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. Lòng bi mẫn của 
chư vị Bồ Tát là không thể nghĩ bàn. Chư Bồ Tát là những bậc đã giác 
ngộ, những vị Phật tương lai, tuy nhiên, các Ngài nguyện sẽ tiếp tục trụ 
thế. trong một thời gian thật dài. Tại sao vậy? Vì lợi ích cho tha nhân, 
vì các ngài muốn cứu vớt chúng sanh ra khỏi cơn đại hổng thủy của 
khổ đau phiển não. Nhưng còn lợi ích của chính các ngài ở đâu? Với 
các ngài, lợi ích của chúng sanh chính là lợi ích của các ngài, bởi vì 
các ngài muốn như vậy. Tuy nhiên, nói như vậy thì ai có thể tin được? 
Thật là đúng với những người khô cạn tình thương, chỉ nghĩ đến riêng 
mình thì thấy khó tin được lòng vị tha của vị Bồ Tát. Nhưng những 
người có từ tâm thì hiểu nó dễ dàng. Chúng ta chẳng thấy đó sao, một 
số người nguội lạnh tình thương thấy thích thú trước niềm đau nỗi khổ 
của người khác, dù cho niềm đau nỗi khổ chẳng mang lại lợi ích chi 
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cho họ? Và chúng ta cũng phải thừa nhận rằng chư Bồ Tát, cương 
quyết trong tình thương, thấy hoan hỷ giúp ích cho kể khác không chút 
lo âu vị kỷ. Chúng ta chẳng thấy sao, những kẻ u minh trước bản chất 
thật sự của vạn hữu nên coi cái “Ngã” là thật nên trói buộc vào nó và 
hậu quả là khổ đau phiển não. Trong khi chư Bồ Tát đã xóa bổ được 
cái “Ngã” nên ngừng xem những cái “Ta” và “của ta” là thật. Chính vì 
thế mà chư vị Bồ Tát luôn ân cần từ bi đối với tha nhân và sẵn sàng 
chịu muôn ngàn khổ đau phiền não vì sự ân cần từ bi này. Lòng bi mẫn 
chắc chắn không phải là một trạng thái ủy mị hay yếu đuối của tâm. 
Nó là một cái gì đó mạnh mẽ, vững chắc. Trái tim của người có lòng bi 
mẫn thực sự sẽ rung động, khi thấy một nguồi nào đó trong cơn hoạn 
nạn. Tuy nhiên, đây không phải là một sự ưu sầu buồn bã; chính sự 
rung động nầy đã khích lệ người ấy hành động và thúc dục người ấy 
cứu nguy kẻ bất hạnh. Muốn làm được điều nầy phải cần đến sức 
mạnh của tâm, phải cần đến rất nhiều lòng khoan dung và tâm xả. 
Thật là sai lầm khi có người vội vã đi đến kết luận rằng lòng bi mẫn là 
sự biểu lộ một tâm hồn yếu đuối, bởi vì nó có tính chất dịu dàng, nhu 
mì. Quan điểm của đạo Phật về lòng bi mẫn không có những giới hạn 
quy định. Mọi chúng sanh kể cả những sinh vật nhỏ bé nhất bò dưới 
chân chúng ta. Như vậy, nhân sinh quan của đạo Phật cho rằng không 
có chúng sanh nào được xem như nằm ngoài vòng từ bi và không có sự 
phân biệt giữa người, thú, sâu bọ, hay giữa người và người như thượng 
đẳng hay hạ liệt, giàu hay nghèo, mạnh hay yếu, trí hay ngu, đen hay 
trắng, Bà La Môn hay Chiên Đà La, vân vân, vì Từ Bi không có biên 
giới, và ngay khi chúng ta cố gắng phân chia con người ra trên căn bản 
sai lâm vừa kể trên, liền theo đó cái cảm xúc tư riêng đã lẻn vào và 
những phẩm chất vô hạn nầy đã trở thành hữu hạn, mà điều nây trái 
ngược lại với những lời dạy của Đức Phật. Chúng ta cần phải thận 
trọng không để nhầm lẫn tâm bi với những biểu hiện bệnh hoạn của sự 
buồn rầu, với những cảm giác khổ thân, và với sự ủy mị. Mất một 
người thân, chúng ta khóc, nhưng cái khóc đó không phải là lòng bi 
mẫn. Nếu phân tích những cảm xúc nầy một cách cẩn thận, chúng ta sẽ 
thấy rằng chúng chỉ là những biểu hiện bể ngoài của những tư tưởng, 
hay ý nghĩ trìu mến, ích kỷ nằm bên trong của chúng ta. Tại sao chúng 
ta cảm thấy buồn rầu? Bởi vì người thân của chúng ta đã qua đời. 
Người đó là bạn bè, họ hàng của chúng ta nay không còn nữa. Chúng 
ta cảm thấy rằng mình đã mất đi một niềm hạnh phúc và mọi thứ khác 
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mà người ấy đem lại, cho nên chúng ta buồn rầu. Dầu thích hay không 
thích, tự lợi vẫn là nguyên nhân chính của tất cả những tình cảm đó. 
Không thể gọi đây là “Karuna” được, tại sao chúng ta không buồn 
khóc khi những người chết đó không phải là người thân của chúng ta? 
Đơn giản là vì chúng ta không quen với họ, chúng ta chẳng mất mát gì 
cả và sự qua đời của họ cũng chẳng ảnh hưởng øì đến những vui thú và 
lợi ích mà chúng ta đã có. 

Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm “Giận,” hiểu 
biết và từ bi là hai nguồn năng lượng rất mạnh. Hiểu biết và từ bi 
ngược lại với ngu si và thụ động. Nếu cho rằng từ bi là thụ động, yếu 
đuối hay hèn nhát tức là không hiểu gì hết về ý nghĩa đích thực của 
hiểu biết và từ bi. Nếu cho rằng những người có tâm từ bi không bao 
giờ chống đối và phản ứng với bất công là lầm. Họ là những chiến sĩ, 
những anh hùng, anh thư đã từng thắng trận. Khi bạn hành động với 
tâm từ bi, với thái độ bất bạo động trên căn bản của quan điểm bất nhị 
thì bạn phải có rất nhiều hùng lực. Bạn không hành động vì sân hận, 
bạn không trừng phạt hay chê trách. Từ luôn lớn mạnh trong bạn và 
bạn có thể thành công trong việc tranh đấu chống bất công. Từ bi 
không có nghĩa là chịu đau khổ không cần thiết hay mất sự khôn ngoan 
bình thường. Thí dụ như bạn hướng dẫn một đoàn người đi thiển hành, 
đi chuyển thật chậm và thật đẹp. Thiển hành tạo ra rất nhiều năng 
lượng; thiển hành đem lại sự yên tịnh, vững chảy và bình an cho mọi 
người. Nhưng nếu bất thình lình trời lại đổ cơn mưa thì bạn đâu có thể 
cứ tiếp tục đi chậm để cho mọi người phải bị ướt sũng được? Như vậy 
là không thông minh. Nếu bạn là một người hướng dẫn tốt bạn sẽ 
chuyển qua thiển chạy (lúp súp). Bạn vẫn duy trì được niềm vui của 
thiển hành. Bạn vẫn có thể cười và mỉm cười để tỏ ra mình không ngu 
ngơ trong tu tập. Bạn vẫn có thể giữ chánh niệm khi thực tập thiển 
chạy dưới cơn mưa. Chúng ta phải thực tập bằng đường lối thông minh. 
Thiền tập không phải là một hành động ngu ngơ. Thiển tập không phải 
là nhắm mắt bắt chước người kế bên. Thiển tập là khéo léo và sử dụng 
trí thông minh của chính mình. Người tu tập thiển quán nên luôn nhớ 
rằng con người không phải là kẻ thù của chúng ta. Kẻ thù của chúng ta 
không phải là người khác. Kẻ thù của chúng ta là bạo động, sĩ mê, và 
bất công trong chính chúng ta và trong người khác. Khi chúng ta trang 
bị với lòng từ bi và sự hiểu biết, chúng ta không đấu tranh với người 
khác, nhưng chúng ta chống lại khuynh hướng chiếm đoạt, khống chế 
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và bóc lột. Chúng ta không muốn tiêu diệt người khác, nhưng chúng ta 
không để cho họ khống chế và bóc lột chúng ta hay người khác. Chúng 
ta phải tự bảo chúng ta. Chúng ta có trí thông minh, và trí tuệ. Từ bi 
không có nghĩa là để cho người khác mặc tình bạo động với chính họ 
và với chúng ta. Từ bi có nghĩa là thông minh. Hành động bất bạo 
động xuất phát từ tình thương chỉ có thể là một hành động thông minh. 
Khi nói tới bi mẫn, vị tha và phúc lợi của người khác, chúng ta không 
nên lầm tưởng rằng nó có nghĩa là mình phải quên mình hoàn toàn. 
Lòng bi mẫn vị tha là kết quả của một tâm thức mạnh mẻ, mạnh đến 
độ con người đó tự thách đố lòng vị kỷ hay lòng chỉ yêu có mình từ đời 
này qua đời khác. Bi mẫn vị tha hay làm vì người khác là một trong 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta 
không đổ thừa đổ lỗi cho người. 

H Vô Lượng Tâm: Hỷ vô lượng tâm là tâm vui mừng khi thấy 
người khác thoát khổ được vui. Ở đây hành giả với đầy tâm hỷ trải 
rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thẩy phương xứ, cùng khắp vô 
biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, 
không hận, không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành 
công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bổ 
tánh ganh ty bất mãn với sự thành công của người. Hỷ tâm còn là cái 
tâm vui theo điều thiện. Vui theo cái vui của người (thấy người làm 
việc thiện, lòng mình hoan hỷ vui sướng theo). Đây là hạnh nguyện thứ 
năm trong Phổ Hiển Thập Hạnh Nguyện. Tùy hỷ công đức là phát tâm 
chứng nhất thiết trí mà siêng tu cội phước, chẳng tiếc thân mạng, làm 
tất cả những hạnh khó làm, đầy đủ các môn Ba La Mật, chứng nhập 
các trú địa của Bồ Tát, đến trọn quả vô thượng Bồ để, vân vân bao 
nhiêu căn lành ấy, dù nhỏ dù lớn, chúng ta đều tùy hỷ. Hỷ là cái tâm 
có công năng loại trừ ác cảm. Do công phu tu tập thiển định và khảo 
sát những thăng trầm của kiếp sống, hành giả có thể trau dồi đức hạnh 
cao thượng nầy và hoan hỷ với tình trạng an lành, hạnh phúc và tiến bộ 
của người khác. Kỳ thật, khi chúng ta vui được với niểm vui của người 
khác, tâm chúng ta càng trở nên thanh tịnh, tinh khiết và cao cả hơn. 

Xả Vô Lượng Tâm: “Xả” là nội tâm bình đẳng và không có chấp 
trước, một trong những đức tính chính của Phật giáo, xả bỏ sẽ đưa đến 
trạng thái hửng hờ trước những vui khổ hay độc lập với cả hai thứ nầy. 
Xã được định nghĩa là tâm bình đẳng, như không phân biệt trước người 
vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn hữu, không còn bị phiền não và dục vọng 
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trói buộc. Xả là một trong thất giác phần hay thất bổ để phần. Đức 
Phật dạy: “Muốn được vào trong cảnh giới giải thoát thậm thâm của 
các bậc Bồ Tát, Phật tử trước hết cần phải xả bỏ tất cả dục lạc của ngũ 
dục của phàm phu. Theo Kinh Duy Ma Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi 
Bồ Tát đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ông có hỏi về lòng “xả”. 
Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma Cật: “Sao gọi là lòng xả?” Duy Ma Cật 
đáp: “Những phước báo mà vị Bồ Tát đã làm, không có lòng hy vọng”. 
Xã bỏ là không luyến chấp khi làm lợi lạc cho tha nhân. Thói thường 
khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được kết quả tốt, thì chúng ta hay 
tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi vã xung đột giữa người và 
người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do tánh chấp trước mà nguyên 
nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức Phật dạy rằng nếu có 
người lên án mình sai, mình nên trả lại họ bằng lòng thương, không 
nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dạy thì chúng ta càng xả bỏ, luôn 
tha thứ cho họ bằng sự lành. Làm được như vậy là vui. Các vị Bồ Tát 
đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không thấy mình là ân nhân của 
chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy chính chúng sanh mới là 
ân nhân của mình trên bước đường lợi tha mẫn chúng, tiến đến công 
hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ tát vui vì lòng từ bi. Các 
ngài xả bỏ đến độ người gần xa đều xem bình đẳng, kẻ trí ngu đều coi 
như nhau, mình và người không khác, làm tất cả mà thấy như không 
làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, chứng mà không thấy 
mình chứng gì cả. Tâm xả bỏ mọi thứ vật chất cũng như vượt lên mọi 
cắm xúc. Ở đây hành giả với đây tâm xả trải rộng khắp nơi, trên, dưới, 
ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú 
biến mãn với tâm xả, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Xả vô 
lượng tâm còn được coi như là nơi mà chư Thiên trú ngụ. Đây là trạng 
thái tâm nhìn người không thiên vị, không luyến ái, không thù địch, đối 
lại với thiên vị và thù hằn. Tâm “Xả' giúp cho hành giả tu thiển gác 
qua một bên cả hai cực đoan bám víu và thù hằn. Nhờ tâm “Xả” mà 
hành giả luôn đi trên trung đạo, không còn chạy theo những thứ ưa 
thích hay xua đuổi những thứ làm mình không vừa ý. Nhờ tâm “Xả' mà 
hành giả luôn có tâm bình thản, quân bình, không giận dữ, buồn phiền 
hay lo âu. Xả đóng vai trò rất quan trọng chẳng những cho việc tu tập, 
mà còn trong đời sống hằng ngày của chúng ta nữa. Thông thường, 
chúng ta bị những đối tượng vừa lòng và thích thú làm dính mắc hay bị 
dao động vì gặp phải những đối tượng không ưa thích. Đây là những 
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trở ngại hầu như mọi người đều gặp phải. Chúng ta bị yêu ghét chi 
phối nên không có sự quân bình. Vì vậy mà tham lam và sân hận dễ 
dàng lôi kéo chúng ta. Theo Thiền Sư U. Pandita trong quyển “Ngay 
Trong Kiếp Nầy”, có năm cách để phát triển tâm xả: Xả đối với tất cả 
chúng sanh. Điều thiết yếu đầu tiên làm cho tâm xả phát sinh là có 
thái độ xả ly đối với tất cả chúng sanh, bao gồm những người thân yêu 
và ngay cả loài vật. Để chuẩn bị cho tâm xảắ phát sanh, chúng ta phải 
cố gắng vun bồi thái độ không luyến ái, không chấp giữ và có tâm xả 
đối với cả người và vật mà mình yêu thương. Phàm nhân chúng ta có 
thể có một ít dính mắc vào những người thân thuộc, nhưng quá nhiều 
dính mắc sẽ có hại cho cả mình và người. Có thái độ xả ly với vật vô 
tri vô giác. Muốn phát triển tâm xả chúng ta cũng phải có thái độ xả ly 
với vật vô tri vô giác như tài sản, y phục, quần áo thời trang. Tất cả 
mọi thứ rỗi cũng sẽ phải bị hủy hoại theo thời gian bởi mọi thứ trên thế 
gian nầy đều bị vô thường chi phối. Tránh xa người quá luyến ái. 
Những người nầy thường dính mắc vào sự chấp giữ, chấp giữ vào 
người, vào vật mà họ cho là thuộc về mình. Nhiều người cảm thấy khổ 
sở khi thấy người khác sử dụng tài sẵn hay vật dụng của mình. Thân 
cận người không quá luyến ái và người có tâm xả. Hướng tâm vào việc 
phát triển tâm xả. Khi tâm hướng vào việc phát triển xả ly thì nó 
không còn lang thang những việc phàm tình thế tục nữa. 


Advancing to the Buddhahood 
Through the Culfivation 0ƒ Four Imimeasurable Minds 


In fact, there are a lot of small virtues that practitioners need to 
prepare before and during cultivation in Buddhism. Practitioners should 
cultivate to a point that they would be happy with other”s success and 
sympathy with other”s miseries. They would keep themselves modest 
when achieving success. However, the Buddha pointed out four 
Immeasurable minds. The Iimmeasurable mind 1s the mind that 1s 
inconceivably large. These four Iimmeasurable minds are not only 
benefit immeasurable living beings, bringing Iimmeasurable blessings 
to them, and producing Iimmeasurable highly spiritual attainmentfs In a 
world, in one life, but also spreads all over Immeasurable worlds, 1n 
Immeasurable future lives, shaping up immeasurable Buddha. The four 
Immeasurables or Infinite Buddha-states of mind or four kinds of 
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boundless mind, or four divine abodes. These s(tates are called 
1llimitables because they are to be radiated towards all living beings 
without limit or obstruction. They are also called brahmaviharas or 
divine abodes, or sublime states, because they are the mental dwellings 
of the brahma divinities in the Brahma-world. 

lt was the spirit of love and compassion taught by the Buddha that 
touched the heart of King Asoka, the great Buddhist Emperor of India 
in the third century B.C. Before he became a Buddhist he was a 
warlike monarch like his father, King Bimbisara, and his grandfather, 
King Candragupta. Wishing to extend his territories he Iinvaded and 
conquered Kalinga. In this war thousands were slain, while many more 
were wounded and taken captive. Later, however, when he followed 
the Buddhaˆs creed of compassion he realized the folly of killing. He 
felt very sad when he thought of the great slaughter, and gave up 
warfare. He 1s the only military monarch on record who after victory 
gave up conquest by war and Iinaugurated conquest by riphteousness. 
As his Rock Edict XI] says, “he sheathed the sword never to unsheath 
1t, and wish no harm to living beings.` The spread of the Buddha”s 
creed of compasslon throughout the Eastern world was largely due to 
the enterprise and tireless efforts of Asoka the Great. The Buddha-law 
made Asia mild and non-agsressive. However, modern cIvilization 1s 
pressing hard on Asian lands. It 1s known that with the rise and 
development of the so-called civilization, man”s culture deteriorates 
and he changes for the worse. With the match of modern scIlence very 
many changes have taken place, and all these changes and 
1mprovements, being material and external, tend to make modern man 
more and more worldly minded and sensuous with the result that he 
neglects the qualities of the mind, and becomes self-interested and 
heartless. The waves of materialism seem to Influence mankind and 
affect their way of thinking and living. People are so bound by theIr 
senses, they live so exclusively In the material world that they fail to 
contact the good within. Only the love and compassion taught by the 
Buddha can esfablish complete mental harmony and well-being. 

Practitioners should always observe these four immeasurable 
minds, for they are four excellent virtues conducive to noble living. 
They banish selfishness and disharmony and promote altruilsm with 
other beings, unity in the family, and good brotherhood In communifies. 
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In meditation practice, they are four minds of deliverance, for through 
them we can recognize the good of others. Therefore, the four 
Immeasurable minds can also be considered as excellent subJects of 
meditation, through them practitioners can develop more sublime 
states. By cultivating these noble virtues, practitioners can mainftain a 
calm and pure mind. The meditaton method of self-analysis, self- 
reflection, and self-discovery should never be taken to imply that we 
are to shut ourselves off from communion with our fellow men. To 
follow the way of meditation 1s not to become 1solated In a cage or cell, 
but to become free and open In our relatlons with our fellow beIngs. 
The search for self-realizaton always has 1fs counterpart the 
development of a new way of relating to others, a way Iimbued with 
compassion, love and sympathy with all that live. 

Mind oƒ Inmummeasureable Loving-Kindness: Kindness, benevolence, 
one of the principal Buddhist virtues. Mattri 1s a benevolence toward 
all beings that Is free from attachment. Mattri can be devloped 
gradually through meditation, first toward persons who are close fo us, 
then to others, and at last to those who are Indifferent and 1ll-disposed 
to us, for the mind of loving-kindness 1s the wish for the welfare and 
happiness of all beings. In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught: 
“Hatred does not cease by hatred, hatred ceases only by love.” In fact, 
compassion and loving-kindness are the utmost importance for human 
beings, for despite our strIvings towards self-sufficiency, 1t remains a 
fact that people need one another. No man 1s an 1sland at all. An Island 
can exist alone 1n the sea, but a man cannot live alone. We need each 
other, and we must come to regard one another as friends and helpers 
whom we can look toward for mutual support. All men, as the doctrine 
of rebirth implies, are really brothers to each other, literally members 
of the big family, for In the repeated round of rebirth there 1s not one 
man or woman who has not at some time In the past been our father or 
mother, our sister or brother. Therefore we must learn to love each 
other, to respect each other, to protect each other, and to give to the 
other what we would have for ourselves. To practice meditation 1s to 
train ourself to eliminate hatred, anger, and selfishness and to develop 
loving-kindness toward all. We have our physical bodies and our own 
lives, but still we can live in harmony with each other and help each 
other to the best of our ability. In Buddhism, loving kindness 1s the 
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greatest love toward all sentient beIngs. Immeasurable loving kindness 
1s the greatest love dedicated to all sentient beings, together with the 
desire to bring them Joy and happiness. Practitioners should be on 
permanent guard against the so-called “carnal love disguised as loving- 
kindness”, 1t 1s only one of the human Joys. Human Joy 1s totally 
1mpermanent; It 1s governed by misery, that 1s, when our passions such 
as greed, anger, and ignorance are satisfied, we feel pleased; but when 
they are not satisfied, we feel sad. To have a permanent Joy, we must 
first sever all sufferings. Loving kindness generally goes together with 
pIty whose role 1s to help the subJects sever his sufferings, while the 
role of loving kindness 1s to save sentient beings from sufferings and to 
brmng them Joy. However, loving-kindness 1s not an nnborn 
characterictic. If we really want to develop our loving-kindness, we 
have to devote more time to practice. Sitting in meditation alone 
cannot bring us the so-called “loving-kindness.” In order to achieve the 
loving-kindness, we must put loving-kindness in actlons in our daily 
lie. In our dally activitiles, we must develop empathy and closeness to 
others by reflecting on their sufferings. For example, when we know 
someone suffering, we should try our best to console them by kind 
words or to help them with our worldly possessions If needed. To 
respond to Iimmeasurable human sufferinsgs, we should have 
Immeasurable loving kindness. To accomplish the heart of 
Immeasurable loving kindness, practitioners have developed theIr 
Immeasurable loving kindness by using all means to save mankind. 
They act so according to two factors, specIfic case and specific time. 
Specific case, like the physiclan who gives a prescrIption according to 
the specific disease, the Bodhisattva shows us how to put an end to our 
sufferings. Specific time means the teachings must always be relevant 
to the era, period and situation of the sufferers and their needs. The 
Contemplation of the Mind Sutra teaches that we must avoid four 
opportune cases: What we say Is not at the right place, what we say 1S 
not In the right time, what we say 1s not relevant to the spiritual level of 
the subJect, and what we say 1s not the ripght Buddhist Dharma. 
Meditation on the “Loving-kindness” 1s cultivating to attain a mind that 
bestows Joy or happiness. Immeasurable Love, a mind of great 
kindness, or Iinfimte loving-kindness. Boundless kindness (tenderness), 
or bestowing of Joy or happiness. Here, a practitioner, with a heart 
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filed with loving-kindness. Thus he stays, spreading the thought of 
loving-kindness above, below, and across, everywhere, always with a 
heart filled with loving-kindness, abundant, magmified, unbounded, 
without hatred or 1ll-will. The loving-kindness 1s also the wish for the 
welfare and happiness of all living beings. It helps to eliminate 1lI-wIll. 
The powers of Loving-kindness 1s the Temporal Happiness and the 
Energy for Meditatlon Practices. Love has the power of bestowing 
temporal happiness upon us in this lifetime. Without love, people In 
this world will encounter a lot of problems (anger, hatred, Jealousy, 
envy, arrogance, etc). A Buddhist should develop love for all sentient 
beings and to cherish others more than oneself. Love should be given 
equally to everyone 1ncluding relatives or strangers, Írlends or foes, 
given without any conditions, without self-interesfs or attachmetit. 
Mind ogƒ Immmeasureable Compassion: Immeasurable Compassion 
means sympathy, or pIfy (compassion) for another In distress and desire 
to help him or to deliver others from suffering out of pity. The 
compassion 1s selfless, non-egoistic and based on the principle of 
universal equality. “Karuna` means pity or compassion. In Pali and 
Sanskrit, “Karuna' 1s defined as “the quality which makes the heart of 
the good man tremble and quiver at the distress of others.` The quality 
that rouses tender feelings In the good man at the sipht of others” 
suffering. Cruelty, violence 1s the direct enemy of “karuna”. Though the 
latter may appear In the guise of a frlend, it 1s not true “karuna”, but 
falsely sympathy; such sympathy 1s deceiful and one must try to 
distinguish true from false compassion. The compassionate man who 
refrains from harming and oppressing others and endeavors to relieve 
them of thetr distress, øIves the gIft of security to one and all, making 
no đistinctilon whatsoever. To be kind does not mean to be passive. 
“Karuna” in Buddhism means compassionate, and compassionate does 
not mean to allow others to walk all over you, to allow yourself to be 
destroyed. We must be kind to everybody, but we have to profect 
ourselves and protect others. lf we need to lock someone up because 
he 1s dangerous, then we have to do that. But we have to do 1t with 
compassion. Qur mofivation 1s to prevent that person from continuing 
his course of destruction and from feeding his anger. For practitioners, 
compasson can help refraning from pride and selfishness. 
Immeasurable Compassion, a mìind of great plty, or infinie 
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compassion. Boundless pity, to save from suffering. Here a 
practitioner, with a heart filled with compassion. Thus he stays, 
spreading the thoupht of compassion, above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with compassion, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. Compassion also 
makes the heart quiver when other are subJect to suffering. It 1s the 
wish to remove the suffering of others, and 1t 1s opposed to cruelty. 
Once we have fully developed compassion, our mind will be full with 
altruistic thoughts, and we automatically pledge to devote ourselves to 
Íreeing others from the the suffering. In addition, compassion also 
enables us to refrain from pride and selfishness. Compassion means 
wishing others be freed from problems and paimn that they have 
undergone or are undergoing. Compassion 1s different from pity and 
other conscending atfitudes. Compassion recognizes ourselves and 
others as equal In terms of wanting happiness and wanting to be free 
†rom misery, and enables us to help them with as much ease as we now 
help ourselves. “Active Compassion,” one of the most important and 
the outstanding quality of all Buddhas and bodhisattvas; 1t 1s also the 
motivation behind their pursuit of awakening. Compassion extends 
1fself without distinction to all sentient beings. “Karuna” refers to an 
attitude of active concern for the sufferings of other sentient bengs. 
Practiioners must cultivate or Increase compassion via wisdom 
(prajna). In Theravada, It 1s one of the four “immeasurables.” lt 
involves developing a feeling of sympathy for counfless sentient 
beings. According to the Mahayana Buddhism, compassion 1tself 1s 
Insufflent, and 1t 1s said to be Inferior to the “great compassion” of 
Bodhisattvas, which extends to all sentient beinss, and this must be 
accompamed by wisdom to approach enliphtenment. Thus, 
practitloners must tran both “karuna” and “prajna,” with each 
balancing and enhancing the other. Karuna or compassion 1s one of the 
most Important entrances to the great enliphtenment; for with 1t, we do 
not Kkill or harm living beings. 

Compassion means wishing others be freed from problems and pain 
that they have undergone or are undergoing. Compassion 1s different 
from pity and other conscending attitudes. Compassion recogn1zes 
ourselves and others as equal In terms of wanting happiness and 
wanting to be free from misery, and enables us to help them with as 
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much ease as we now help ourselves. Immeasurable Compassion, a 
mind of great pIty, or Infinite compassion. Here a monk, with a heart 
filed with compassion. Thus he stays, spreading the thought of 
compassion, above, below, across, everywhere, always with a heart 
tiled with compassion, abundant, magnified, unbounded, without 
hatred or 1lI-will. Compassion also makes the heart quiver when other 
are subJect to suffering. It 1s the wish to remove the suffering of others, 
and If 1s opposed to cruelty. Bodhisattvas” compassion 1s inconceivable. 
Bodhisattvas are enliphtenment-beings, Buddhas-to-be, however, they 
VOoW to continue stay 1n this world for a long period of time. Why? For 
the good of others, because they want to become capable of pulling 
others out of this great flood of sufferings and afflictions. But what 
personal benefit do they find in the benefit of others? To Bodhisattvas, 
the benefit of others 1s theIr own benefit, because they desire 1t that 
way. However, In saying so, who could believe that? It 1s true that 
some people devoid of pity and think only of themselves, find it hard to 
believe in the altruism of the Bodhisattvas. But compassionate people 
do so easily. Do we not see that certainn people, confirmed in the 
absence of pity, find pleasure 1n the suffering of others, even when If 1s 
not useful to them? And we must admit that the Bodhisattvas, 
confirmed in pity, find pleasure In doing good to others without any 
©goIsfIc preoccupation. Do we not see that certain, ignorant of the true 
nature of the conditoned Dharmas which constitute their so-called 
“Self”, attach themselves to these dharmas, as a result, they suffer 
paIns and afflictions because of this attachment. While we must admit 
that the Bodhisattvas, detach themselves from the conditioned 
Dharmas, no longer consider these Dharmas as “T” or “Mine”, øgrowing 
in pItying solicitude for others, and are ready to suffer pains for this 
solitude? Compassion 1s surely not a flabby state of mind. Ït 1s a strong 
enduring thing. When a person 1s In distress, If 1s truly compassionate 
man”s heart that trembles. This, however, 1s not sadness; 1t 1s this 
quacking of the heart that spurs him to action and incites him to rescue 
the distressed. And this needs strength of mind, much tolerance and 
equanimity. So, It 1s totally wrong to come to a hurry conclusion that 
compassion to be an expression of feebleness, because 1t has the 
quality of tenderness. The Buddhist conception of “Karuna” has no 
compromiIsing limitations. All beings include even the tiniest creature 
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that crawls at our feet. The Buddhist view of life 1s such that no living 
being 1s considered as outside the circle of “Metta and Karuna” which 
make no đistinction between man, animal and Insect, or between man 
and man, as, high and low, rích and poor, strong and weak, wise and 
unwise, dark and fatr, Brahmin and Candala, and so forth; for “Metta 
and Karuna” are boundless and no sooner do we try to keep men apart 
on the false basis mentioned above, than the feeling of separateness 
creeps In and these boundless qualiies become limited which 1s 
confrary to the teaching of the Buddha. We must be careful not to 
confuse compassion with morbid manifestatons of sadness, with 
feelings of mental pain and with sentimentality. At the loss of a dear 
one, man weeps, but that Is not compassion. lÝ we analyze such 
Íeelngs carefully we will conclude that they are outward 
manifesfations of our Inner thoughts of self affection. Why do we feel 
sad? Because our loved one has passed away. He who was our Kin Is 
now no more. We feel that we have lost the happiness and all else that 
we derived from him and so we are sad. Do we not see that all these 
feelings revolve round the “l” and “Mine”? Whether we like 1t or not, 
self Interest was responsIble for it all. Can we call this “karuna”, pIty or 
compassion? Why do we not feel equally sad when others who are not 
our kin pass away before our eyes? Because we were not familiar with 
them, they were not ours, we have not lost anything and are not denied 
the pleasures and comforts we already enJoy. 

According to Most Venerable Thích Nhat Hanh in “Anger,” 
understanding and compassion are very powerful sources of energy. 
They are the opposite of stupidity and passivity. If you think that 
compassion 1s passive, weak, or cowardly, then you don't know what 
real understanding or compassion 1s. If you think that compassionate 
people do not resist and challenge InJustice, you are wrong. They are 
wWarriors, heroes, and heroines who have gained many victories. When 
you act with compassion, with non-violence, when you act on the basIs 
of non-duality, you have to be very strong. You no longer act out of 
anger, you do not punish or blame. Compassion ørows constantly inside 
of you, and you can succeed In your fipht against InJustice. Being 
compassion doesn't mean suffering unnecessarlly or losing your 
common sense. Suppose you are leading a group of people doing 
walkng medifation, moving slowly and beautifully. The walking 
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mediftation generates a lot of energy; 1t embraces everyone with calm, 
solidity, and peace. But suddenly 1t begins to rain. Would you continue 
to walk slowly, letting yourself and everyone else get soaked? Thats 
not Intelligent. IÝ you are a good leader of the walking meditation, you 
wIll break Info a Jogging medifation. You still maintain the Joy of the 
walking meditation. You can laugh and smile, and thus you prove that 
the practice 1s not stupid. You can also be mindful while running and 
avoid getting soaked. We have to practice in an intelligent way. 
Meditation 1s not a stupid act. Meditation 1s not Just blindly followIing 
whatever the person next to you does. To medifate you have to be 
skillful and make good use of your Intelligence. Practitioners should 
always remember that human beIngs are not our enemy. Qur enemy Is 
not the other person. Our enemy 1s the violence, Ignorance, and 
I1nJustice 1n us and in the other person. When we are armed with 
compassion and understanding, we fight not against other people, but 
agaInst the tendency to Invade, to dominate, and to exploit. We don”t 
want to Kkill others, but we will not let them dominate and exploIf us or 
other people. We have to protect ourselves. We are not stupid. We are 
very Intelligent, and we have Insight. Being compassionate does not 
mean allowing other people to do violence to themselves or to us. 
BeIng compasslonate means being Intelligent. Non-violent action that 
springs from love can only be Intelligent action. When we talk about 
compassion, altrusm and about others” well-being, we should not 
misunderstand that this means totally reJecting our own self-interest. 
Compassion and altruism 1s a result of a very strong state of mind, so 
strong that that person 1s capable of challenging the self-cherishing that 
loves only the self generation after generation. Compassion and 
altruism or working for the sake of others 1s one of the most Important 
enfrances to the great enlightenment; for with 1t, we do not blame 
others. 

Mind oƒ Immmeasureable Inner joy: Immeasurable ]oy, a mìnd oŸ 
great Joy, or Infinte Joy. Boundless Joy (gladness), on seeing others 
rescued from suffering. Here a cultivator, with a heart filled with 
sympathetic Joy. Thus he stays, spreading the thought of sympathetic 
Joy above, below, across, everywhere, always with a heart filled with 
sympathetic Joy, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll- 
will. Apprecilative Joy 1s the quality of reJoicing at the success and 


456 


prosperity of others. lt 1s the congratulatory attitude, and helps to 
eliminate envy and discontent over the succes of others. Immeasurable 
Inner Joy also means to reJoyce 1n all good, to reJoice in the welfare of 
others, or to do that which one enJoys, or to follow one”s 1nclination. 
Thịs 1s the fifth of the ten conducts and vows of Samantabhadra 
Bodhisattva. ReJoIce at others” merits and virtues means from the time 
of our initial resolve for all wisdom, we should diligently cultivate 
accumulation of blessings without regard for their bodies and lives, 
cultivate all the difficult ascetic practices and perfect the gates of 
Varlous paramitas, enter bodhisatva grounds of wisdom and 
accomplish the unsurpassed Bodhi of all Buddhas We should 
completely follow along with and reJoice 1n all of their good roots (bIg 
as well as small meris). Through meditation and study of the 
Vicissitudes of life, practitloners can cultivate this sublime virtue of 
appreciating others” happiness, welfare and progress. As a matter of 
fact, when we can reJoIce with the Joy of others, our minds get purified, 
serene and noble. 

Mimnd oƒ Perfect Equanimify: Mind of immeasurable detachment, 
one of the chief Buddhist virtues, that of renunciation, leading to a state 
of indifference without pleasure or pain, or independence of both. lt 1s 
defined as the mind in equilibrium, 1.e. above the distinction of things 
Or persons, of self or others; Indifferent, having abandoned the world 
and all things, and having no affections or desirs. Upeksa 1s one of the 
seven Bodhyangas. The Buddha taught: “If one wishes to penetrate 
into the profound realm of liberation of the Maha-Bodhisattvas, 
Buddhists must first be able to let go of all of the five desires of 
ordinary people.” According to the Vimalakirti Sutra, when ManJjusrI 
Bodhisattva called on to enquire after Upasaka Vimalakirt”s health, 
ManJusi asked Vimalakmrti about “Upeksa” Manjusn asked 
Vimalakint: “What should be relinquish (upeksa) of a Bodhisattva?” 
Vimalakirti replied: “In his work of salvation, a Bodhisattva should 
expect nothing (i.e. no gratitude or reward) In return.” Detachment 1s 
the attitude of those who give up, forget, do not attach any Iimportance 
for what they have done for the benefit of others. In general, we feel 
proud, self-agsrandized when we do something to help other people. 
Quarrels, conflicts, or clashes between men or groups of men are due 
fo passions such as greed or anger whose source can be appraised as 
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self-attachment or dharma-attachment. The Buddha taupht that 1f there 
1S SOmeone who misJudges us, we must feel pity for him; we must 
forgive him In order to have peace 1n our mind. The Bodhisattvas have 
totally liberated themselves from both self-attachment and dharma- 
attachment. When people enJoy materlal or spiritual pleasures, the 
Bodhisattvas also reJolce, from their sense of compassion, pIty, and 
inner Joy. They always consider human beIngs as their benefactors who 
have created the opportunitles for them to practice the Four 
Immeasurable Minds on their way to Enlightenment. In terms of the 
Immeasurable Detachment, the Bodhisattvas consider all men equal, 
the clever as the stupid, themselves as others, they do everything as 
they have done nothing, say everything as they have said nothing, 
aftain all spiritual levels as they have attained nothing. Immeasurable 
Equanimtty, a mind of great detachment, or Infinite equanimity. 
Limitless indifference, such as rising above all emotions, or øiving up 
all things. Here a practitioner, with a heart filled with equanimity. Thus 
he stays, spreading the thought of equanimity above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with equanimity, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or ill-wIll. Equanimity 1s also 
considered as a divine abode. It is the state of mind that regards others 
with impartiality, free from attachment and aversion. An Impartial 
aftitude 1s 1s chief characteristic, and 1t 1s opposed to favouritism and 
resentment. Mind of Equanimity helps practitiloners to put aside two 
extremes of attachment and resentment. Through the mind of 
equnimity, practiioners always follow the Middole Path, neither 
attached to the pleasant nor repelled by hte unpleasant. Also through 
the mind of equanimity, practiloners' mind can remain balanced 
without any temper, depression or anxiety. Equanimity plays a 
tremendous role for both 1n practice and In everyday life. Generally we 
get either swept away by pleasant and enticing obJects, or worked up 
InO a great stat€ of agitaion when confronted by unpleasant, 
undesirable obJjects. These hindrances are common among ordinary 
people. When we lack the ability to stay balanced and unfaltering, we 
are easily sweptf Into exftremes of craving or aversion. According to Zen 
Master U. Pandita in “In This Very Life”, there are five ways tO 
develop Equanimity: Balanced emotion toward all living beings. The 
first and foremost 1s to have an equanimity attitude toward all living 
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beings. These are your loved ones, Including animals. We can have a 
lot of attachment and desire associated with people we love, and also 
with our pets. To prepare the ground for equnimity to arise, we should 
try to cultivate an attitude of nonattachment and equnimity toward the 
people and animals we love. Às worldly people, it may be necessary to 
have a certain amount of attachment in relatilonships, but excessive 
attachments 1s destructive to us as well as to loved ones. Balanced 
emotion toward Iinanimate things. To prepare the ground for equnimity 
fo arise, we should also try to adopt an attitude of balance toward 
Inanimate things, sụch as property, clothing. All of them will decay and 
perish because everything In this world must be subJect to the law of 
1Impermanence. Avoiding people who are so attached to people and 
things. These people have a deep possessIiveness, clinging to what they 
think belongs to them, both people and things. Some people find 1t 1s 
difficult to see another person enjoying or using their prOpeFTtV. 
Choosing friends who do not have many attachmenfs or pOSS€SSIOnS. 
Inclinng the mind toward the state of equnimity. When the mind 1s 
focusing In the development of equnimity, 1t will not have time to 
wander off to thoughts of worldly business any more. 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter For£y 


Luôn Đi Trên Đạo Lộ Diệt Khổ 


Trong Phật giáo, đạo lộ diệt khổ chính là chân lý về sự diệt khổ và 
chân lý về con đường diệt khổ, đế thứ ba và thứ tư trong Tứ Diệu Đế. 
Cứu cánh diệt khổ là Niết bàn tịnh tịch (nếu chịu hạ lòng tham xuống 
rồi bổ nó đi, hay trục nó ra khỏi mình thì gọi là diệt). Và có một con 
đường diệt khổ đưa đến giải thoát. Để chấm dứt khổ đau phiền não, 
người ta phải từ bổ sự ham muốn ích kỷ. Giống như lửa sẽ tắt khi 
không còn nhiên liệu châm vào thêm nữa, vì thế khổ đau sẽ chấm dứt 
khi không còn những ham muốn ích kỷ nữa. Khi ham muốn ích kỷ bị 
tận diệt, tâm của chúng ta sẽ ở trong trạng thái hoàn toàn an lạc. 
Chúng ta sẽ luôn cảm thấy hạnh phúc. Người Phật tử gọi trạng thái này 
là “Niết Bàn.” Đây là trạng thái hỷ lạc vĩnh cửu, trạng thái hạnh phúc 
lớn nhất trong đời sống. Hành giả nên nhớ rằng trong tu tập Phật giáo, 
quy-y Pháp là hướng về hai Thánh đế sau cùng của Tứ Thánh đế, tức 
là Diệt Thánh Đế và Đạo Thánh Đế, nghĩa là trạng thái giải thoát và 
con đường đi đến trạng thái giải thoát đó. Nói cách khác, chánh pháp 
là nội dung của những chứng ngộ, của con đường dẫn đến sự diệt khổ 
và diệt hết những nhân tố ngọn nguồn tạo ra khổ nằm trong dòng tâm 
thức. 

Không có từ ngữ dịch tương đương trong Anh ngữ cho từ “Dukkha “ 
trong tiếng Pali (Nam Phạn) hay tiếng Sanskrit (Bắc Phạn), nên người 
ta thường dịch chữ “Dukkha” dịch sang Anh ngữ là “Suffering”. Tuy 
nhiên chữ “Suffering” thỉnh thoảng gây ra hiểu lầm bởi vì nó chỉ sự 
khốn khổ hay đau đớn cực kỳ. Cần nên hiểu rằng khi Đức Phật bảo 
cuộc sống của chúng ta là khổ, ý Ngài muốn nói đến mọi trạng thái 
không thỏa mãn của chúng ta với một phạm vi rất rộng, từ những bực 
dọc nho nhỏ đến những vần đề khó khăn trong đời sống, từ những nỗi 
khổ đau nát lòng chí đến những tang thương của kiếp sống. Vì vậy chữ 
“Dukkha” nên được dùng để diễn tả những việc không hoàn hảo xẩy 
ra trong đời sống của chúng ta và chúng ta có thể cải hóa chúng cho tốt 
hơn. Trạng thái khổ não bức bách thân tâm (tâm duyên vào đối tượng 
vừa ý thì cảm thấy vui, duyên vào đối tượng không vừa ý thì cảm thấy 
khổ). Đây là đế thứ nhất trong Tứ Diệu Đế của Phật giáo, cho rằng 
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vòng luân hồi sanh tử được đặt tính hóa bởi những bất toại và đau khổ. 
Điều này liên hệ tới ý tưởng cho rằng vạn hữu vô thường, chúng sanh 
không thể nào tránh được phân ly với cái mà họ mong mỏi và bắt buộc 
phải chịu đựng những thứ không vui. Mục đích chính được kể ra trong 
Phật giáo là khắc phục “khổ đau.” Có ba loại khổ đau: 1) khổ khổ, bao 
gồm những nỗi khổ về thể chất và tinh thần; 2) hoại khổ, bao gồm 
những cảm thọ không đúng đắn về hạnh phúc. Gọi là hoại khổ vì vạn 
hữu đều hư hoại theo thời gian và điều này đưa đến khổ đau không 
hạnh phúc; 3) Hành khổ, nỗi khổ đau trong vòng sanh tử, trong đó 
chúng sanh phải hứng chịu những bất toại vì ảnh hưởng của những 
hành động và phiền não uế nhiễm. Đức Phật dạy khổ nằm trong nhân, 
khổ nằm trong quả, khổ bao trùm cả thời gian, khổ bao trùm cả không 
gian, và khổ chi phối cả phàm lẫn Thánh, nghĩa là khổ ở khắp nơi nơi. 
Chúng sanh có vô số nỗi khổ. Tuy nhiên, trong “Khổ Đế” của Đức Thế 
Tôn có tám điều đau khổ căn bản. Thứ nhất là Sanh Khổ. Ngay khi 
còn trong bụng mẹ, con người đã có ý thức và cảm thọ. Thai nhi cũng 
cảm thấy sung sướng và đau khổ. Khi mẹ ăn đồ lạnh thì thai nhi cẩm 
như đang bị đóng băng. Khi mẹ ăn đồ nóng, thai nhi cảm như đang bị 
thiêu đốt, vân vân. Thai nhi sống trong chỗ chật hẹp tối tăm nhơ nhớp, 
vừa lọt lòng đã kêu khóc oa oa. Rồi từ đó khi lạnh, nóng, đói, khát, 
côn trùng cắn đốt, chỉ biết kêu khóc mà thôi. Huệ nhãn của Phật thấy 
rõ những chỉ tiết ấy, nên ngài xác nhận sanh đã là khổ. Chính vì thế cổ 
đức có nói: “Vừa khỏi bào thai lại nhập thai, Thánh nhân trông thấy 
động bi ai! Huyễn thân xét rõ toàn nhơ nhớp. Thoát phá mau về tánh 
bản lai.” (Niệm Phật Thập Yếu, Hòa Thượng Thích Thiển Tâm). Thứ 
nhì là Già Khổ. Chúng ta khổ đau khi chúng ta đến tuổi già, đó là điều 
tự nhiên. Khi đến tuổi già, cảm quan con người thường hết nhạy bén; 
mắt không còn trông rõ nữa, tai không còn thính nữa, lưng đau, chân 
run, ăn không ngon, trí nhớ không còn linh mẫn, da mỗi, tóc bạc, răng 
long. Dù cho bực thanh niên tuấn nhã, hay trang thiếu nữ tiên dung, khi 
đến tuổi nầy âu cũng: “Bao vẻ hào hoa đâu thấy nữa. Một thân khô 
kiệt nghĩ buồn tênh!” 
tiện đều nhơ nhớp, con cháu dù thân, cũng sanh nhàm chán. Kiếp 
người dường như kiếp hoa, luật vô thường chuyển biến khi đã đem đến 
cho hương sắc, nó cũng đem đến cho vẻ phai tàn. Xét ra cái già thật 
không vui chút nào, thân người thật không đáng luyến tiếc chút nào! 
Vì thế nên Đức Phật bảo già là khổ và Ngài khuyên Phật tử nên tu tập 
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Lắm kẻ tuổi già lú lấn, khi ăn mặc, lúc đại tiểu 
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để có khả năng bình thản chịu đựng cái đau khổ của tuổi già. Thứ ba là 
Bệnh Khổ. Có thân là có bịnh vì thân nầy mở cửa cho mọi thứ bịnh tật. 
Vì vậy bịnh khổ là không tránh khỏi. Có những bệnh nhẹ thuộc ngoại 
cảm, đến các chứng bệnh nặng của nội thương. Có người vướng phải 
bệnh nan y như lao, cùi, ung thư, bại xụi. Trong cảnh ấy, tự thân đã đau 
đớn, lại tốn kém, hoặc không có tiền thuốc thang, chính mình bị khổ 
lụy, lại gây thêm khổ lụy cho quyến thuộc. Cái khổ về bệnh tật nầy nó 
đau đớn hơn cái đau khổ do tuổi già gây ra rất nhiều. Hãy suy gẫm, chỉ 
cần đau răng hay nhức đầu nhẹ thôi mà đôi khi cũng không chịu đựng 
nổi. Tuy nhiên, dù muốn hay không muốn, chúng ta cũng phải chịu 
đựng cái bệnh khổ nầy. Thậm chí Đức Phật là một bậc toàn hảo, người 
đã loại bỏ được tất cả mọi ô trược, mà Ngài vẫn phải chịu đựng khổ 
đau vật chất gây ra bởi bệnh tật. Đức Phật luôn bị đau đầu. Còn căn 
bệnh cuối cùng làm cho Ngài đau đớn nhiều về thể xác. Do kết quả 
của việc Đề Bà Đạt Đa lăn đá mong giết Ngài. Chân Ngài bị thương 
bởi một mảnh vụn cần phải mổ. Đôi khi các đệ tử không tuân lời giáo 
huấn của Ngài, Ngài đã rút vào rừng ba tháng, chịu nhịn đói, chỉ lấy lá 
làm nệm trên nền đất cứng, đối đầu với gió rét lạnh buốt. Thế mà 
Ngài vẫn bình thản. Giữ cái đau đớn và hạnh phúc, Đức Phật sống với 
một cái tâm quân bình. Thứ tư là Tử Khổ hay sự khổ trong lúc chết. 
Tất cả nhân loại đều muốn sanh an nhiên chết tự tại; tuy nhiên, rất ít 
người đạt được thỏa nguyện. Khi chết phần nhiều sắc thân lại bị bệnh 
khổ hành hạ đau đớn. Thân đã như thế, tâm thì hãi hùng lo sợ, tham 
tiếc ruộng vườn của cải, buôn rầu phải la bỏ thân quyến, muôn mối 
dập dồn, quả thật là khổ. Đa phần chúng sanh sanh ra trong tiếng khóc 
khổ đau và chết đi trong khổ đau gấp bội. Cái chết chẳng ai mời mà nó 
vẫn đến, và không ai biết nó sẽ đến vào lúc nào. Như trái rơi từ trên 
cây, có trái non, trái chín hay trái già; cũng vậy, chúng ta chết non, 
chết lúc tuổi thanh xuân hay chết lúc già. Như mặt trời mọc ở phía 
Đông và chỉ lặn về phía Tây. Như hoa nở buổi sáng để rồi tàn vào 
buổi chiều. Đức Phật dạy: “Cái chết không thể tránh được, nó đến với 
tất cả mọi người chứ không chừa một ai. Chỉ còn cách tu tập để có thể 
đương đầu với nó bằng sự bình thản hoàn toàn. Thứ năm là Ái Biệt Ly 
Khổ hay Thương Yêu Xa Lìa Khổ. Không ai muốn xa lìa người thân 
thương; tuy nhiên, đây là điều không tránh được. Người thân chúng ta 
vẫn phải chết và chúng ta phải xa họ trong khổ đau tuyệt vọng. Cảnh 
sanh ly tử biệt với người thân yêu quả là khổ. Nếu chúng ta chịu lắng 
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nghe lời Phật dạy “Cảnh đời có hợp có tan” thì đây là dịp tốt cho 
chúng ta thực tập hạnh “bình thản”. Thứ sáu là Oán Tắng Hội Khổ. 
Phải chịu đựng người mà mình không ưa, người mình ghét, người 
thường hay chế nhạo phỉ báng và xem thường mình quả là khó; tuy 
nhiên, chúng ta phải luôn chịu cảnh nầy trong cuộc sống hằng ngày. 
Lại có nhiều gia đình bà con họ hàng thường không đồng ý kiến, nên 
thường có sự tranh cãi giận ghét buồn phiền lẫn nhau. Đó khác nào sự 
gặp gỡ trong oan gia, thật là khổ! Chính vì thế mà Đức Phật khuyên 
chúng ta nên cố gắng chịu đựng, và suy nghĩ rằng có lẽ chúng ta đang 
gặt hái hậu quả của nghiệp riêng của mình ở quá khứ hay hiện tại. 
Chúng ta nên cố gắng thích nghi với hoàn cảnh mới hoặc cố gắng vượt 
qua các trở ngại bằng một số phương tiện khác. Thứ bảy là Cầu Bất 
Đắc Khổ. Lòng tham của chúng ta như thùng không đáy. Chúng ta có 
quá nhiều ham muốn và hy vọng trong đời sống hằng ngày. Người 
nghèo thì mong được giàu; người giàu mong được giàu hơn; kẻ xấu 
mong đẹp; người đẹp mong đẹp hơn; người không con mong được có 
con. Những ước mong nầy là vô kể, chúng ta không thể nào mãn 
nguyện đâu. Thế nên cầu bất đắc là khổ. Thứ tám là Ngũ Ấm Thạnh 
Suy Khổ. Có thân là có bịnh đau hằng ngày. Năm ấm là sắc, thọ, 
tưởng, hành, thức. Sắc ấm thuộc về thân, còn bốn ấm kia thuộc về tâm. 
Nói một cách đơn giản đây là sự khổ về thân tâm hay sự khổ về sự 
thạnh suy của thân tâm. Điều thứ tám nây bao quát bẩy điều khổ kể 
trên: thân chịu sanh, già, bệnh, chết, đói, khát, nóng, lạnh, vất vả nhọc 
nhằn. Tâm thì buồn, giận, lo, thương, trăm điều phiển lụy. Ngày trước 
Thái Tử Tất Đạt Đa đã dạo chơi bốn cửa thành, thấy cảnh già, bệnh, 
chết. Ngài là bậc trí tuệ thâm sâu, cảm thương đến nỗi khổ của kiếp 
người, nên đã lìa bổ hoàng cung tìm phương giải thoát. 

Những bước cơ bản của đạo lộ diệt khổ hướng đến Niết Bàn đã 
được Đức Phật chỉ rõ (Đạo Lộ Diệt Khổ). Đó là con đường tu tập cẩn 
trọng nội tâm thế nào để tạo được sự an lạc thanh khiết và sự yên nghỉ 
tối thượng khỏi những xáo trộn của cuộc đời. Đạo lộ nầy quả thật rất 
khó, nhưng nếu chúng ta với sự chánh niệm và hoàn toàn tỉnh thức, 
bước lên trên đó thận trọng từng bước, chúng ta cũng có ngày đến đích. 
Người ta thường đi mà không thấy không biết con đường mình đang đi. 
Tôn giáo chú trọng trên thực hành, tức là đi như thế nào, nhưng lại sao 
lãng việc giáo hóa những hoạt động trí thức để xác định con đường tu 
tập chân chính, tức là thấy như thế nào. Trong Phật giáo Đại Thừa, đây 
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là con đường trên đó người ta đã trực tiếp chứng nghiệm “tánh không.” 
Con đường này đồng thời với sơ địa Bồ Tát, trên đó hành giả dẹp bỏ 
được những nhận thức giả tạo về một cái ngã trường tổn. Đức Phật đã 
nhấn mạnh trong giáo lý của Ngài là tiến trình thử nghiệm trong tu tập 
theo giáo lý nhà phật là một chuỗi những quan sát khách quan trước 
khi thực hành. Qua quan sát khách quan chúng ta nhận chân ra bộ mặt 
thật của khổ đau phiển não. Từ đó chúng ta mới có cơ hội tu tập để tận 
diệt hoàn toàn khổ đau và phiển não. Chính vì thế mà ở vào bất cứ 
thời điểm nào trong tiến trình tu tập, quan sát khách quan lúc nào cũng 
giữ vai trò chính yếu trong tiến trình thử nghiệm trong tu tập theo Phật 
giáo. Thứ nhất là vượt Qua Sự Sân Hận. Theo thuyết nhà Phật, muốn 
vượt qua sân hận chúng ta phẩi quán rằng một con người hay con thú 
làm cho mình giận hôm nay có thể đã từng là bạn hay là người thân, 
hay có thể là cha là mẹ của ta trong một kiếp nào đó trong quá khứ. 
Thứ nhì là vượt Qua Luyến Ái. Muốn qua luyến ái chúng ta nên tu tập 
thiển định và quán tưởng rằng một người bạn hôm nay có thể trở thành 
kẻ thù ngày mai, do đó không có gì cho chúng ta luyến ái. Thứ ba là 
hàng Phục Ma Chướng. Hàng phục ma quân như Đức Phật đã làm khi 
Ngài vừa thành Chánh Giác (Khi Đức Phật sắp sửa thành chánh giác, 
Ngài ngồi ở Bồ Đề Đạo Tràng, thì có vị trời thứ sáu ở cõi dục giới hiện 
tướng ác ma đến thử thách Ngài bằng đủ thứ nguy hại, hoặc dùng lời 
ngon ngọt dụ dỗ, hoặc dùng uy lực bức hại. Tuy nhiên, đức Phật đều 
hàng phục được tất cả). Thứ tư là khắc phục hoài nghi. Học kinh, đọc 
truyện nói về những người giác ngộ, cũng như Thiền quán là những 
phương cách giúp chúng ta nhận biết chân lý và khắc phục hoài nghi. 
Thứ năm là xả bỏ tiền tài và sắc dục. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, 
Chương 22, Đức Phật dạy: “Tiền tài và sắc đẹp đối với con người rất 
khó buông xả, giống như chút mật trên lưỡi dao, không đủ cho bữa ăn 
ngon, thế mà đứa trẻ liếm vào thì bị nạn đứt lưỡi.” Thứ sáu là loại bổ 
vọng niệm. Một trong những phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng 
niệm là hoặc ngồi thiển, hoặc giữ một phương pháp nào đó chẳng hạn 
như niệm hồng danh Phật A Di Đà. Thứ bảy là chẳng hủy báng Phật 
pháp. Đây là một trong mười luật nghi của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ 
Tát an trụ trong pháp nầy thời được luật nghi đại trí vô thượng. Thứ 
tám là không tìm Lỗi Người. Trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta 
thường nhìn lên, nhìn xuống, nhìn đông, nhìn tây, nhìn bắc, nhìn nam, 
cố tìm lỗi người. Phật dạy rằng chúng ta nên nhìn lại chúng ta, chúng 
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ta nên phản quang tự kỷ để tự giác ngộ lấy chính mình. Đức Phật dạy: 
“Khi nào chúng ta không còn thấy lỗi người hay chỉ thấy cái hay của 
chính mình, chừng đó chúng ta sẽ được các bậc trưởng lão nễ vì và hậu 
bối kính ngưỡng. Theo Kinh Pháp Cú, câu 50, Đức Phật dạy: “Chớ nên 
dòm ngó lỗi người, chớ nên dòm coi họ đã làm gì hay không làm øì, 
chỉ nên ngó lại hành động của mình, thử đã làm được gì và chưa làm 
được gì”. Thứ chín là hãy tự xem xét lấy mình. Chúng ta, những Phật 
tử thuần thành, phải tự quán sát lấy mình để từ đó chúng ta có khả 
năng hiểu mình là ai. Hiểu thân và tâm mình bằng sự quan sát theo 
dõi. Trong lúc ngồi thiển, trong khi ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta đều 
biết phải làm như thế nào để giới hạn và điều hòa. Hãy xử dụng trí tuệ 
của chúng ta. Hành thiển không nhằm mục đích đạt được, hay để hoàn 
thành một cái gì cả. Chỉ cần chú tâm tỉnh thức. Toàn thể việc hành 
thiền của chúng ta là nhìn thẳng vào tâm mình. Khi nhìn thẳng vào tâm 
mình chúng ta sẽ thấy được sự khổ, nguyên nhân của khổ, và chấm dứt 
sự khổ. Thứ mười là kiểm soát tình cảm. Theo đạo Phật, kiểm soát tình 
cảm không có nghĩa là đè nén hay đàn áp cảm xúc, mà là ý thức rõ 
ràng những tình cảm tiêu cực có hại. Nếu chúng ta không ý thức được 
sự tai hại của chúng thì chúng ta có khuynh hướng để cho chúng tự do 
bộc phát. Ngược lại, nếu chúng ta nhận rõ sự tàn hại của chúng, chúng 
ta sẽ xa lánh chúng một cách dễ dàng. Thứ mười một là loại trừ các 
dục vọng. Hành giả tu Phật nên tha thiết điều phục các dục vọng và 
khát vọng điều phục các dục vọng trong tương lai. Thứ mười hai là loại 
trừ khổ đau. Khổ đau có thể được loại bỏ bởi vì tự khổ đau không phải 
là bản chất cố hữu của tâm thức chúng ta. Vì khổ đau khởi lên từ vô 
minh hay những quan niệm sai lầm, một khi chúng ta nhận chân được 
tánh không hay thực tướng của vạn hữu thì vô minh hay quan niệm sai 
lầm không còn ảnh hưởng chúng ta nữa. Giống như khi chúng ta bật 
đèn lên trong một căn phòng tối; một khi đèn được bật sáng lên, thì 
bóng tối biến mất. Tương tự, nhờ vào trí tuệ chúng ta có thể tẩy sạch 
vô minh và những trạng thái nhiễu loạn trong dòng chảy tâm thức của 
chúng ta. Hơn nữa, trí tuệ còn giúp chúng ta tẩy sạch mọi dấu vế 
nghiệp lực đã và đang hiện hữu trong tâm thức chúng ta, khiến cho sức 
mạnh của những dấu vết này không còn có thể tác dụng và tạo quả 
báo cho chúng ta nữa. Sau khi nhận chân ra bộ mặt thật của đời sống, 
Đức Phật tự nhủ: “Ta phải thoát ly sự áp chế của bệnh hoạn, già nua 
và chết chóc.” Thứ mười ba là loại Trừ Mê Hoặc. Mê hoặc hay hư 
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vọng là bị lừa dối hoàn toàn. Mê hoặc còn ám chỉ một niềm tin vào 
một điều øì đó trái với thực tại. Mặt khác, mê hoặc gợi ý rằng điều 
được thấy có thực tại khách quan nhưng bị giải thích lầm hay thấy sai. 
Theo Phật Giáo, mê hoặc là vô minh, là không biết chân tánh của vạn 
hữu hay ý nghĩa thật sự của sự hiện hữu. Chúng ta bị các giác quan của 
mình (kể cả lý trí và tư tưởng phân biệt) làm cho lầm lạc đến khi nào 
chúng còn khiến chúng ta chấp nhận thế giới hiện tượng như là toàn 
thể thực tại, trong khi thật ra nó chỉ là một khía cạnh giới hạn và phù 
du của thực tại, và tác động tựa hồ như là ở bên ngoài đối với chúng 
ta, trong khi nó chính là phản ảnh của chính chúng ta. Điều nầy không 
có nghĩa là thế giới tương đối không có thực thể gì cả. Khi các vị thầy 
nói rằng tất cả mọi hiện tượng đều là hư vọng, các thầy muốn nói rằng 
so với tâm, thì thế giới do giác quan nhận biết chỉ là một khía cạnh giới 
hạn và phiến diện của chân lý, cũng giống như là mộng ảo mà thôi. 
Khi chúng ta không thấy được thực chất của sự vật thì cái thấy của 
chúng ta luôn bị che lấp trong đám mây mù mê hoặc. Bởi những ưa 
thích và ghét bổ của mình làm cho mình không thấy rõ các căn và trần 
(những đối tượng của các căn) một cách khách quan trong bối cảnh 
thật sự của nó. rồi từ đó chạy theo rượt bắt những ảo cảnh, ảo tưởng, 
ảo giác và những gì giả tạo phỉnh lừa ta. Giác quan của chúng ta bị 
lầm lạc và dẫn chúng ta đi sai nẻo. Chúng ta không thấy sự vật trong 
ánh sáng của thực tế, vì thế phương cách mà chúng ta nhìn sự vật bị sai 
lạc. Tâm mê hoặc lầm tưởng cái không thật là thật, thấy cái bóng bay 
qua ta ngỡ đó là cái gì có thực chất và trường tồn vĩnh cửu, kết quả là 
tâm thần của chúng ta bị bấn loạn mù mờ, xung đột, bất hòa, và triỀn 
miên đau khổ. Khi chúng ta bị kẹt trong tình trạng mê hoặc thì từ nhận 
thức, suy tư và hiểu biết của chúng ta đều không đúng. Chúng ta luôn 
thấy trường tổn vĩnh cửu trong những sự vật vô thường tạm bợ, thấy 
hạnh phúc trong đau khổ, thấy có bản ngã trong cái vô ngã, thấy đẹp 
đẽ trong cái đúng ra phải dứt bỏ khước từ. Chúng ta cũng suy tư và 
hiểu biết lầm lạc như thế ấy. Chúng ta bị mê hoặc bởi bốn lý do: chính 
giác quan của chúng ta, lối suy tư không khôn ngoan, sự chú ý không 
có hệ thống, và không nhìn thấy rõ bản chất thật sự của thế gian này. 
Đức Phật để nghị chúng ta nên dùng chánh kiến để loại trừ những mê 
hoặc và giúp chúng ta nhận chân ra bản chất thật sự của vạn hữu. Một 
khi chúng ta thật sự hiểu biết rằng vạn sự vạn vật đều phải biến đổi 
trên thế giới và vũ trụ này, chắc chắn chúng ta sẽ không bao giờ muốn 
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lệ thuộc vào bất cứ thứ gì nữa. Thứ mười bốn là loại trừ chướng ngại 
và phiền não. Với sự diệt trừ các lậu hoặc, sau khi tự mình chứng tri 
với thượng trí, vị ấy chứng đạt và an trú ngay trong hiện tại, tâm giải 
thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. Thứ mười lăm là loại trừ tham, 
sân, si và sợ hãi. Loại trừ tham, sân, si và sợ hãi, vì biết điều phục tự 
tâm. Đây là một trong mười hạnh tu của chư Đại Bồ Tát. Chư Đại Bồ 
Tát an trụ trong những pháp nầy thời đạt được hạnh bất lai bất khứ bất 
lai của chư Phật. Thứ mười sáu là loại trừ vọng niệm. Một trong những 
phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng niệm là hoặc ngồi thiển, hoặc 
giữ một phương pháp nào đó chẳng hạn như niệm hồng danh Phật A Di 
Đà. Thứ mười bẩy là buông xả (thông tay hay buông bỏ). Giáo pháp 
căn bản của nhà Phật là phải trấn tỉnh kểm cột tâm viên ý mã. Khi 
buồn ngủ thì tìm chỗ yên tnh, tắt đèn và nằm xuống nghỉ ngơi cả thân 
lẫn tâm. Trong đạo Phật, chúng ta thường nghe nói về buông xả và 
không bám víu vào thứ gì. Như vậy Đức Phật muốn dạy gì về buông 
xả? Ngài muốn nói trong cuộc sống hằng ngày không cách chi mà 
chúng ta buông mọi vật mọi việc. Chúng ta phải nắm giữ sự việc, tuy 
nhiên đừng cố bám víu vào chúng. Thí dụ như chúng ta phải làm ra 
tiền cho chi tiêu trong đời sống, nhưng không bám víu vào việc làm ra 
thật nhiều tiền mà bất chấp đến việc làm ra tiền bằng cách nào. Hành 
giả làm bất cứ việc gì cũng nên làm với cái tâm xả bỏ. Đừng nên kỳ 
vọng sự đền đáp hay tán dương. Nếu chúng ta xả bỏ một ít, chúng ta sẽ 
có một ít bình an. Nếu chúng ta xả bỏ được nhiều, chúng ta sẽ có nhiều 
bình an. Nếu chúng ta xả bỏ hoàn toàn, chúng ta sẽ được bình an hoàn 
toàn. 


Always Treqd on the the Path 
0ƒ the Rernoval 0ƒ Suƒƒerings 


In Buddhism, Nirodha-aryasatya or the path of eliminating 
sufferings means the truth of extinction of suffering which 1s rooted In 
reincarnation and the truth of the path of extinction of suffering, the 
thưd and the fourth of the four axiloms (dogmas). There 1s an end to 
suffering, and this state of no suffering 1s called Nirvana. And there 1s a 
Path of extinction of suffering that 1s leading to liberation. To end 
sufferings and afflictions, selfish desire must be removed. Just as a fire 
dies when no fuel is added, so unhappiness will end when the fuel of 
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selfish desire 1s removed. When selfish desire 1s completely removed, 
our mind wIll be in a state of perfect peace. We shall be happy always. 
Buddhists call the state in which all suffering 1s ended “Nirvana”. lt 1s 
an everlasting state of great Joy and peace. It is the greatest happiness 
1n life. Practitioners should remember that in Buddhist cultivation, the 
refuge In the Dharma 1s the last two of the Four Noble Truths: true 
cessation and true path of cessation. That 1s Dharma refuge 1s the 
realizations of the path and absence of suffering and 1ts causes on the 
mindstreams. 

There 1s no equivalent translation in English for the word “Dukkha” 
in both Pali and Sanskrit. So the word “Dukkha” 1s often translated as 
“Suffering”. However, this English word 1s sometimes misleading 
because 1t connotes extreme pain. When the Buddha described our 
lives as “Dukkha”, he was referring to any and all unsatisfactory 
conditions. These range from minor disappointments, problems and 
difficulties to Intense pain and misery. Therefore, Dukkha should be 
used to describe the fact that things are not completely right in our lives 
and could be better. “Suffering” means “unsatisfactoriness.” This 1s the 
first of the four noble truths of Buddhism, which holds that cyclic 
exIstence 1s characterized by unsatisfactoriness or suffering. This 1S 
related to the idea that since the things of the world are transitory, 
beings are Inevitably separated from what they desire and forced to 
endure what 1s unpleasant. The main stated goal of Buddhism from 1ts 
Inception 1s overcoming “duhkha.” There are three main types of 
duhkha: I) the suffering of misery (duhkha-duhkhata), which includes 
physical and mental sufferings; 2) the suffering of change (viparinama- 
duhkhata), which ¡ncludes all contaminated feelings of happiness. 
These are called sufferings because they are subJect to change at any 
time, which leads to unhappiness; and 3) compositlonal suffering 
(samskara-duhkhata), the suffering endemic to cyclic existence, In 
which sentient beings are prone to the dissatisfaction due to being 
under the ¡influence of contaminated actions and afflictions. The 
Buddha teaches that suffering Is everywhere, suffering Is already 
enclosed In the cause, suffering from the effect, suffering throughout 
time, suffering pervades space, and suffering governs both philistine 
and saint. Human beings have counfless sufferings; however, 
Sakyamumi Buddha explained the eight basic causes of suffering: Flirst, 
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Suffering of Birth or birth 1s suffering. While still in the womb, human 
beings already have feelings and consciousness. They also experlence 
pleasure and pain. When the mother eats cold food, the embryo feels 
as thouph 1t were packed In Ice. When hot food 1s Ingested, it feels as 
though it were burning, and so on. The embryo, living as 1t 1s In a small, 
dark and dirty place, immediately lets out scream upon birth. From then 
on, all it can do 1s cry when 1t feels cold, hot, hungry, thirsty, or suffers 
Iinsect bites. Sakyamumi Buddha In his wisdom saw all this clearly and 
in detail and therefore, described birth as suffering. The anclent sages 
had a saying In this regard: “As soon as sentient beings escape one 
womb, they enter another. Seeing this, sages and saints are deeply 
moved to such compassion! The i1llusory body 1s really full of filth, 
swiftly escaping from 1t, we return to our Original Nature.” (The Pure 
Land Buddhism ¡in Theory and Practice-Most Ven. Thích Thiển Tâm). 
Second, Suffering of old age or old age 1s suffering. We suffer when 
we are subJected to old age, which 1s natural. As they reach old age, 
human beings have diminished their faculties; their eyes cannot see 
clearly anymore, their ears have lost their aculty, their backs ache 
easily, their legs tremble, eating 1s not easy and pleasurable as before, 
their memories fall, their skin dries out and wrinkles, hair becomes 
gray and white, their teeth ache, decay and fall out. In old age, many 
persons become confused and mixed up when eating or dressing or 
they become uncontrollable of themselves. Their children and other 
family members, however close to them, soon grow tired and fed up. 
The human condition 1s like that of a flower, ruled by the law of 
1mpermanence, which, 1f it can bring beauty and fragrance, also carrIes 
death and decayin 1s wake. In truth, old age 1s nothing but suffering 
and the human body has nothing worth cherishing. For this reason, 
Sakyamun Buddha said: old age 1s suffering!l Thus, he advised 
Buddhists to strive to cultivate so they can bear the sufferings of old 
age with equanimity. Third, Suffering of Disease (sickness) or sickness 
1s suffering. To have a body 1s to have disease for the body 1s open to 
all kinds of diseases. So the suffering of disease 1s inevitable. Those 
with small ailments which have an external source to those dreadful 
diseases coming from 1nside. Some people are afflicted with incurable 
diseases such as cancers or delibitating allments, such as osf€OpOTOSIS, 
etc. In such condition, they not only experience physical pain, they also 
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have to spend large sums of money for treatment. Should they lack the 
required funds, not only do they suffer, they create additional suffering 
for their families. The sufferings caused by diseases Is more painful 
than the sufferings due to old age. Let Iimagine, even the slightest 
toothache or headache 1s sometimes unbearable. However, like or 
dislike, we have no choice but bearing the suffering of sickness. Even 
the Buddha, a perfect being, who had destroyed all defilements, had to 
endure physical suffering caused by disease. The Buddha was 
consfanfly subJected to headaches. His last illness caused him mụuch 
physical suffering was a wound ĩn his foot. As a result of Devadatta”s 
hurling a rock to KIH him, his foot was wounded by splinter which 
necessiated an operation. When his disciples disobeyed his teachings, 
he was compelled to retire to a forest for three months. In a foreston a 
couch of leaves on a rough ground, facing fiercing cold winds, he 
maintained perfect equanimity. In pain and happiness, He lived with a 
balanced mind. Fourth, Suffering of Death or death 1s suffering. All 
human beings desire an easy birth and a peaceful death; however, very 
few of us can fulfill these conditions. At the time of death, when the 
physical body 1s generally stricken by disease and in great pain. With 
the body in this state, the mind 1s panic-stricken, bemoaning the loss of 
wealth and property, and saddened by the Iimpending separation from 
loved ones as well as a multitude of similar thoughts. This 1s indeed 
suffering. Sentient beings are born with a cry of pain and die with even 
more pain. The death 1s unwanted, but it stil comes, and nobody knows 
when 1t comes. As fruits fall from a tree, ripe or old even so we die In 
Our Infancy, prime of mankind, or old age. As the sun rises in the East 
only to set in the West. As Flowers bloom In the morning to fade In the 
evening. The Buddha taught: “Death 1s Inevitable. It comes to all 
without exception; we have fo cultivate so that we are able to face 1t 
with perfect equanimity.” Fifth, Suffering due to separation from loved 
ones (parting with what we love) or parting with what we love 1s 
suffering. Ño one wants to be separated from the loved ones; however, 
this 1s inevitable. We still lose our loved ones to the demon of death, 
leaving them helpless and forsaken. Separation from loved ones, 
whether In life or through death, 1s indeed suffering. If we listen to the 
Buddha”s teaching “All assoclation 1n life must end with separation.” 
Here 1s a good opportunty for us to practice “equanimity.” Sixth, 
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Suffering due to meeting with the uncongennial (meeting with what we 
hate) or meeting with what we hate 1s suffering. To endure those to 
whom we are opposed, whom we hate, who always shadow and 
slander us and look for a way to harm us 1s very hard to tolerate; 
however, we must confront this almost dally in our life. There are 
many families in which relafives are not of the same mind, and which 
are consfantly beset with disputes, anger and acrimony. This 1s no 
different from encountering enemies. This 1s indeed suffering! Thus, 
the Buddha advised us to try to bear them, and think this way “perhaps 
we are reaping the effects of our karma, past or present.” We should 
try to accommodate ourselves to the new situation or try fO oVvercome 
the obstacles by some other means. Seventh, Suffering due to 
unfulfiled wishes (unatfained aims). Unabling to obtain what we wish 
1s suffering. Our greed 1s like a container without the bottom. We have 
so many desires and hopes In our lives. The poor hope to be rich; the 
rich hope to be richer; the ugly desire for beauty; the beauty desire for 
beautier; the childless pray for a son or daughter. Such wishes and 
hopes are innumerable that no way we can fulfill them. Thus, they are 
a source of suffering. Eighth, Suffering due to the raging aggregates 
(all the 1Ïls of the five skandhas) or all the 1llnesses of the five skandhas 
1s suffering. To have a body means to experience pain and diseases on 
a daily basis. Pain and disease also means suffering. The five skandas 
Or aøøregates are form, feeling, perception, volitlon and conscIousness. 
The skandas of form relates to the physical body, while the remaining 
four concern the mind. Simply speaking, this 1s the suffering of the 
body and the mind. The suffering of the skandas encompasses the 
seven kinds of suffering mentioned above. Our physical bodies are 
subJect to birth, old age, disease, death, hunger, thirst, heat, cold and 
weariness. Qur mind, on the other hand, are afflicted by sadness, anger, 
worry, love, hate and hundreds of other vexatlons. It once happened 
that Prince Siddhartha having strolled through the four gates of the cIty, 
wifnessed the misfortunes of old age, disease and death. Endowed with 
profound wisdom, he was touched by the suffering of human condition 
and left the royal palace to find the way of liberation. 

The essential steps of the path to the removal of suffering to 
Nibbana are pointed out by the Buddha. It is the way of careful 
cultivation of the mind so as to produce unalloyed happiness and 
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supreme rest from the turmoil of life. The path 1s indeed very difficult, 
but 1Ý we, with constant heedfulness, and complete awareness, walk 1t 
watching our steps, we wIll one day reach our destination. The way of 
walking or the way of cultivation. People often walk without seeing the 
way. Relipilons generally lay Importance on practice, that 1s, how to 
walk, but neglect teaching the Intellectuall activity with which to 
determine the right way, that 1s, how to see. In Mahayana Buddhism, 
this 1s the path on which one has directly realized emptiness. This also 
coindades with the first Bodhisattva level (bhumi). On this path 
meditators completely remove the artificial conceptions of a permanent 
self. The Buddha stressed in His Teachings the experimental process In 
Buddhist cultivation 1s a chain of obJective observatlons before any 
practices because through obJective observations we realize the real 
face of sufferings and afflictions. It's 1s obJective observation that g1ves 
us an opportunity to cultivate to totally destroy sufferings and 
afflictions. Thus, at any time, obJective observation plays a key role In 
the experimental process In Buddhist cultivation. The first path 1s the 
path of overcoming anger. According to the Buddhist theory, 1n order to 
OVvercome anger, one must contemplate that a person or an animal 
which causes us to be angry today may have been our friend, relative 
or even our father or mother 1n a certain previous life. The second path 
Is the path of overcoming attachment We should meditate or 
contemplate that a friend today may become an enemy tomorrow and 
therefore, there 1s nothing for us to attach to. The third path 1s the path 
Of overcoming attachment overcoming demons. To overcome demons, 
e.g. as the Buddha did at his enlightenment. The fourth path 1s the path 
of overcoming doubts. To study scriptures, fo read sforles Of 
enlightened ones, as well as to contemplate wIll help us perceive the 
truth and overcome doubts. The fifth path 1s the path of renouncing 
wealth and sex. According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 
22, the Buddha said: “People who cannot renounce wealth and sex are 
like small children who, not satisfied with one delicious helping, lick 
the honey off the blade of the knife and In doïng so, cut their tongues.” 
The sixth path 1s the path of getting rid of deluded thoughts. One of the 
best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to 
obfain concentration or Just keep one method such as reciting the name 
of Amitabha Buddha. The seventh path 1s the path of not to slander any 
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enlightening teachings. Should not slander any enlightening teachings. 
Thịs 1s one of the ten kinds of rules of behavior of great enlightening 
beings. Enliphtening beings who abide by these can attain the supreme 
discipline of great knowledge. The eighth path 1s the path of not to look 
for faults in others. In daily life, always look above, look below, look to 
the east or to the west, to the north or to the south and so on to try fo 
find faults in others. Buddha taught that we should look Into ourselves, 
we should reflect the ligh( of awareness Inwardly to become 
enlipghtened. The Buddha taught: “When we do not see others” 
mistakes or see only our own riphtness, we are naturally respected by 
seniors and admired by Juniors.” According to the Dharmapada, 
sentence 50, the Buddha taught: “Let not one look on the faults of 
others, nor things left done and undone by others; but one”s own deeds 
done and undone.” The ninth path 1s the path of examining ourselves. 
We, devoted Buddhists, must examine ourselves so that we are able to 
know who we are. Know our body and mind by simply watching. In 
sitting, in sleeing, in eating, know our limits. Use wisdom. The practice 
1S not to try to achieve anything. Just be mindful of what 1s. Our whole 
meditaton 1s to look directly at the mind. We will be able to see 
suffering, 1s cause, and 1ts end. The tenth path 1s the path of controlling 
emotions. In Buddhism, controlling emotlons does not mean a 
T€pr€ssilon or supression of emotions, but to recognize that they are 
destructive and harmful. If we let emotions simply come and go 
without checking them, we wIill have a tendency to prone to emtional 
outbursfs. In the contrary, IÝ we have a clear recognition of theIr 
destructive potential, we can get rid of them easily. The eleventh path 
1s the path of getting rid of desires. A Buddhist practitioner should be 
keenly anxious to get rid of desires, and wants to persist in this. The 
twelfth path 1s the path of eliminating of suffering. Suffering can be 
eliminated because suffering Itself Isn't the Intrinsic nafure of our 
minds. Since suffering arises Írom Ignorance or misconcepftion, once 
we realize emptiness, or the nature of things as they are, Ignorance or 
misconception no longer Iinfluences us. It”s like turning a light on In a 
dark room, once the lipht 1s on, the darkness vanishes. Similarly, 
wisdom can help us cleanse 1gnorance and disturbing attitudes from our 
minds forever. In addition, wisdom cleanses the karmic Imprints 
currently on our minds, so they won't bring results. After perceiving the 
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true picture of life, the Buddha said to himself: “I must get rid of the 
oppression of disease, old age and death.” "The thirteenth path 1s the 
path of eliminating perversions (eliminating deluded and confused). 
This means eliminating deceived In regard to reality. Delusion also 
1mplies a belief in something that 1s contrary to reality. IIlusion, on the 
other hand, suggesfs that what 1s seen has objective reality but 1s 
misinterpreted or seen falsely. In Buddhism, delusion 1s Ignorance, an 
unawareness of the true nature of things or of the real meaning of 
exIstence. We are deluded or led astray by our senses (which Iinclude 
the Intellect and 1fs discrIminating thoughts) Iinsofar as they cause us to 
accept the phenomenal world as the whole of reality when In fact It 1s 
but a limited and ephemeral aspect of reality, and to act as though the 
world 1s external to us when In truth 1t is but a reflection of ourselves. 
Thịs does not say all phenomena are 1llusory, they mean that compared 
with Mind itself the world apprehended by the senses 1s such a partial 
and limited aspect of truth that it 1s dreamlike. When we fail to see the 
true nature of things our views always become clouded. Because of our 
likes and dislikes, we fall to see the sense organs and sense obJects 
obJectively and in their proper perspective and go after mirages, 
1llusions and deceptions. The sense organs delude and mislead us and 
then we faIl to see things In therr true light as a result of which our way 
Of seeing things becomes perverted. The delusion of mind mistakes the 
unreal for the real, the passing shadows for permanence, and the result 
1S confusion, conflict, disharmony and perpetual sorrow. When we are 
caugh up 1n these 1llusions, we perceive, think and view things 
incorrectly. We perceive permanence In the impermanence; pleasure 
1n pain; self in what 1s not self; beauty In repulsive. We think and view 
1n the same erroneous manner. We are perverted for four reasons: our 
own senses, unwise reflection, unsystematic attention, failure to see 
true nature of this world. The Buddha recommended us to utilize right 
understanding or insipht to remove these ¡1llusions and help us 
recognIze the real nature of all things. Once we really understand that 
all thing 1s subJect to change In this world withouf any exception, we 
wIll surely want to rely on nothing. The fourteenth path 1s the path of 
eliminating of all hindrances and afflictions. By realizing for oneself 
with direct knowledge, one here and now enfers upon and abides In the 
deliverance of mind and deliverance by wisdom that are taintless with 
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the destruction of the taints. The fifteenth path 1s the path of getting rid 
Of covetousness. Getting rid of covetousness, anger, delusion, and fear, 
by taming their own minds, one of the ten kinds of actlon of Great 
Enliphtening Beings. Enlightening Beings who abide by these can 
achieve the action of Buddhas that has no coming or going. The 
sixteenth path 1s the path of getting rid of deluded thoughts. One of the 
best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to 
obfain concentration or Just keep one method such as reciting the name 
of Amitabha Buddha. The seventeenth path 1s the path of letting go. A 
basic teaching of the Buddha on how to calm and rein in the “monkey” 
mind. When we feel asleep, Just lie down 1n a quiet place, put the lights 
out and let go our minds and bodies. In Buddhism, we have always 
been hearing about letting go and not clinging to anything. What does 
the Buddha mean on letting go? He means In dally activitiles, no way 
we can let go everything. We have to hold on things; however, try not 
to cling to them. For example, we try to make money for our living 
expenses, but not try to cling on making a lot of money to accumulate 
regardless of the means of making the money. Practioners do 
everything with a mind that lets go. Do not expect any pralse or 
reward. If we let go a litle, we wIll have a little peace. lf we let go a 
lot, we wIll have a lot of peace. If we let go completely, we will know 
complete peace and freedom. 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter For(y-One 


Chúng Ta Phải Biết 
Chúng Ta Nên Từ Bỏ Cái Gì? 


Từ bỏ theo Phật giáo không có nghĩa là từ bổ cuộc sống hằng ngày 
của chúng ta, mà là chối bỏ những lạc thú trần tục nhằm loại bổ những 
bám víu cho dễ tu hành. Khi bạn nhận thức được điều này thì nó có thể 
dẫn bạn đến cái mà chúng ta có thể gọi là bước ngoặt, đó là sự nhận 
thức tất cả mọi sự sống thông thường đều bị tràn ngập bởi khổ đau 
phiền não khiến chúng ta đi m một sự sống tốt đẹp hơn hay một điều 
gì khác biệt, trong đó không có khổ đau phiền não. Về phần Đức Phật, 
sau Ngài khi nhận chân về bản chất của đời sống con người là khổ 
đau; tất cả chúng sanh giết hại lẫn nhau để sinh tổn, và chính đó là 
nguồn gốc của khổ đau nên Thái tử Tất Đạt Đa đã chấm dứt những 
hưởng thụ trần tục. Hơn thế nữa, chính Ngài đã nhìn thấy một người 
già, một người bệnh, và một xác chết khiến Ngài đã đặt câu hỏi tại sao 
lại như vậy. Ngài cảm thấy vô cùng ray rứt bởi những cảnh tượng đó. 
Ngài nghĩ rõ ràng rồi đây Ngài cũng không tránh khỏi những hoàn 
cảnh này và cũng sẽ không tránh khỏi cái chuỗi già, bệnh và chết này. 
Chính vì thế Ngài đã nghĩ đến việc bỏ nhà ra đi tìm kiếm chân lý. 
Trong cảnh tịch mịch của một đêm trăng thanh gió mát, đêm Rằm 
tháng bẩy, ý nghĩ sau đây đã đến với Thái tử: “Thời niên thiếu, tuổi 
thanh xuân của đời sống, chấm dứt trong trạng thái già nua, mắt mờ, 
tai điếc, giác quan suy tàn vào lúc con người cần đến nó nhất. Sức lực 
cường tráng hao mòn, tiểu tụy và những cơn bệnh thình lình chập đến. 
Cuối cùng cái chết đến, có lẽ một cách đột ngột, bất ngờ và chấm dứt 
khoảng đời ngắn ngủi của kiếp sống. Chắc chắn phải có một lối thoát 
cho cảnh bất toại nguyện, cho cảnh già chết này.” Sau đó, lúc 29 tuổi, 
vào ngày mà công chúa Da Du Đà La hạ sanh La Hầu La. Thái tử đã 
từ bỏ và xem thường những quyến rũ của cuộc đời vương giả, khinh 
thường và đẩy lui những lạc thú mà phần đông những người trẻ đắm 
đuối say mê. Ngài đã ra đi, lánh xa vợ con và một ngai vàng đầy hứa 
hẹn đem lại quyền thế và quang vinh. Ngài dùng gươm cắt đứt lọn tóc 
dài, bỏ lại hoàng bào của một thái tử và đắp lên mình tấm y vàng của 
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một ẩn sĩ, đi vào rừng sâu vắng vẻ để tìm giải pháp cho những vấn để 
khó khăn của kiếp sống mà từ lâu vẫn làm Ngài bận tâm. Ngài đã trở 
thành nhà tu hạnh khổ hạnh sống lang thang rày đây mai đó tu hành 
giác ngộ. Thoạt tiên Ngài tìm đến sự hướng dẫn của hai vị đạo sư nổi 
tiếng, Alara Kalama và Uddaka Ramaputta, hy vọng rằng hai vị này, 
vốn là bậc đại thiển sư, có thể trao truyền cho Ngài những lời giáo 
huấn cao siêu của pháp môn hành thiển. Ngài hành thiển vắng lặng và 
đạt đến tầng thiển cao nhất của pháp này, nhưng không thỏa mãn với 
bất luận gì kém hơn Tối Thượng Toàn Giác. Nhưng tầm mức kiến thức 
và kinh nghiệm của hai vị đạo sư này không thể giúp Ngài đạt thành 
điều mà Ngài hằng mong muốn. Mặc dù hai vị đạo sư đã khẩn khoản 
Ngài ở lại để dạy dỗ đệ tử, nhưng Ngài đã nhã nhặn từ chối và ra đi. 
Ngài vẫn tiếp tục thực hành khổ hạnh cùng cực với bao nhiêu sự hành 
xác. Tuy nhiên, những cố gắng khổ hạnh của Ngài đã trở thành vô 
vọng, sau sáu năm hành xác, Ngài chỉ còn da bọc xương, chứ không 
còn sức lực gì. Thế nên Ngài đã thay đối phương pháp vì khổ hạnh đã 
cho thấy vô hiệu. Ngài đã từ bổ nhị biên, đi theo con đường trung đạo 
và trở thành Phật ở tuổi 35. Điểm cực ký quan trọng cần nhớ là sự “từ 
bỏ trần tục” trong Phật giáo không bao giờ xuất phát (gây ra) bởi sự 
tuyệt vọng trong đời sống thường nhật. Như Đức Phật đó, Ngài đã sống 
cuộc đời vương giả của thời Ngài, nhưng Ngài nhận ra cái đau khổ cố 
hữu luôn gắn liền với cuộc sống của chúng hữu tình và hiểu rằng dù 
chúng ta có thỏa thích với những thú vui của giác quan đến thế nào đi 
nữa, thì cuối cùng chúng ta cũng vẫn phải đối mặt với thực tế của lão, 
bệnh, tử (già, bệnh, chết). 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng chúng ta từ chối lạc thú chứ 
không từ chối phương tiện sống để tu. Phần lớn chúng ta đều muốn 
làm việc thiện; tuy nhiên, chúng ta thường mâu thuẫn với chính chúng 
ta giữa lạc thú và tu hành. Có nhiều người hiểu lầm rằng tôn giáo là từ 
bỏ hạnh phúc cuộc đời thế tục. Nói như thế, thay vì tôn giáo là một 
phương tiện giúp người ta giải thoát thì ngược lại, tôn giáo được xem 
như trạng thái đàn áp nặng nề nhất, một kiểu mê tín dị đoan cần được 
loại bổ nếu chúng ta thực sự muốn giải thoát. Điều tệ hại nhất là hiện 
nay nhiều xã hội đã và đang dùng tôn giáo như là một phương tiện để 
đàn áp và kiểm soát về mặt chính trị. Họ cho rằng hạnh phúc mà mình 
có hiện nay chỉ là tạm bợ, nên họ hướng về cái gọi là “Đấng sáng tạo 
siêu nhiên” để nhờ đấng ấy ban cho cái gọi là hạnh phúc vĩnh hằng. 
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Họ khước từ những thú vui trên đời. Thậm chí họ không thể thưởng 
thức một bữa ăn với đầy đủ thức ăn, dù là ăn chay. Thay vì chấp nhận 
và thưởng thức cái gì mà họ đang có, thì họ lại tự tạo cho mình một gút 
mắc tội lỗi “Trong khi bao nhiêu người trên thế giới đang chết đói và 
khổ sở, tại sao ta lại buông mình trong lối sống như thế này được!” 
Thái độ chấp trước và từ chối những phương tiện tối cần cho cuộc sống 
hằng ngày này cũng sai lầm không khác chi thái độ của những kẻ đắm 
mình trong lạc thú trần tục. Kỳ thực, đây chỉ là một hình thức chấp thủ 
khác. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng chúng ta chối bỏ 
những lạc thú trần tục nhằm loại bỏ những bám víu cho dễ tu hành. 
Chứ chúng ta không bao giờ chối bỏ phương tiện của cuộc sống để 
chúng ta tiếp tục sống tu. Vì thế người con Phật vẫn ăn, nhưng không 
ăn mạng (mạng sống của chúng sanh). Người con Phật vẫn ngủ, nhưng 
không ngủ ngày ngủ đêm như con heo. Người con Phật vẫn đàm luận 
trong cuộc sống hằng ngày, nhưng không nói một đường làm một nẻo. 
Nói tóm lại, Phật tử thuần thành không chối bỏ phương tiện tiện nghi 
trong cuộc sống, mà chỉ từ chối không lún sâu hay bám víu vào những 
dục lạc trần tục vì chúng chỉ là những nhân tố của khổ đau và phiền 
não mà thôi. Nói tóm lại, từ bỏ trần tục trong Phật giáo có nghĩa là từ 
bỏ những thú vui dục lạc trần tục (những thứ mà cuối cùng sẽ đưa 
chúng ta đến khổ đau và phiển não) để đi tìm chân lý của cuộc sống 
trong đó không có tham sân si, từ đó chúng ta có thể sống đời hạnh 
phúc miên viễn. 


We Must Know What We Should Ñenounce 


Renunciation in Buddhism does not mean to renounce our dally 
le, but denying to ¡indulge in worldly pleasures so that we can 
eliminate “clinging” to make 1t easy for our cultivation. When you 
realize this, It leads to what we might call a turning point. That 1s to 
say, the realization that all of common life 1s permeated by suffering 
causes us to look for something more or something different, something 
which 1s absent of sufferings and afflictions. For the Buddha, after 
realizing all nature of life and human suffering in life; all living beings 
KiI one another to survive, and that Is a great source of suffering, 
Crown Prince Siddhatha stopped enJoying worldly pleasures. 
Furthermore, he himself saw an old man, a sick man, and a corpse that 
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led him to ponder why 1t was; he also felt unsettled by these sights. 
Clearly, he himself was not immune to these conditions, but was 
subJect to the Inevitable succession of old age, sickness and death. 
Thus He thought of leaving the world in search of truth and peace. In 
the silence of that moonlit and breezy night (it was the full-moon day 
of July) such thoughts as these arose in him “Youth, the prime of life 
ends in old age and mans senses fail him at a time when they are most 
deeded. The health is weakened when diseases suddenly creeps In. 
Finally death comes, sudden perhaps and unexpected, and puts an end 
to this brief span of life. Surely there must be an escape from this 
unsatisfactoriness, from aging and death.” 'Then, at the age of twenty- 
nine, in the flower of youthful manhood, on the day Princess Yasodara 
had given bĩírth to Rahula, Prince Siddhartha Gotama, discarding and 
disdaining the enchantment of the royal life, scorning and spurning JOyS 
that most young people yearn for, the prince renounced wife and child, 
and a crown that held the promise of power and glory. He cut off his 
long locks of hatr with his sword, doffed his royal robes, and putting on 
a hermit”s robe retreated Into forest solitude to seek solution to those 
problems of life that so deeply stirred his mind. He became a penniless 
wandering ascetic to strugsle for enlightenment. First He sought 
guidance from two famous sages at the time, Alara Kalama and 
Uddaka Ramaputta, hoping that they, being famous masters of 
meditation, would teach him all they know, leading hìm to the heigths 
Of concentrative thought. He practiced concentration and reached the 
highest meditative attainments, but was not satisfiied with anything less 
than a Supreme Enlightenment. These teachers” range of knowledge 
and experlence, however, was Insufficient to grant him what he so 
earnestly soupht. Though both sages asked him to sfay to teach theIr 
followers, he declined and left. He continued to practice many 
penances and underwent much suffering. He practiced many forms of 
severe austerity. However, he got no hope after sIx years of forturing 
his body so much that it was reduced to almost a skeleton. He changed 
his method as his penances proved useless. He gave up extremes and 
adopted the Middle Path and became a Buddha at the age of 35. It Is 
extremely Imporfant to remember that renunciation in Buddhism 1s 
never caused by despair In the ordinary course of life. As for the 
Buddha, he enjoyed the greatest possible happiness and privilege 
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known In his day; however, he recognized the suffering Inherent in 
Sentient existence, and realized that, no matter how muụch we may 
indulse ourselves In pleasures of the sense, eventually we must face 
the realities of old age, sickness, and death. 

Devout Buddhists should always remember that we reJect 
pleasures but do not reJect means of life for cultivation. Most of us 
want to do good deeds; however, we are always contraditory ourselves 
between pleasure and cultivation. A lot of people misunderstand that 
religion means a denial or reJection of happiness In worldly life. In 
saying so, Instead of being a method for transcending our limifations, 
religion 1tself is viewed as one of the heaviest forms of suppression. 
IUs Just another form of superstition to be rid of If we really want to be 
{ree. The worst thing 1s that nowadays, many socIeties have been using 
religion as a means of political oppression and control. They believe 
that the happiness we have here, In this world, 1s only a temporary, so 
they try to aim at a so-called “Almighty Creator” to provide them with 
a so-called eternal happiness. They deny themselves the everyday 
pleasures of life. They cannot enjoy a meal with all kinds of food, even 
with vegetarian food. Instead of accepting and enJoying such an 
experlence for what 1t 1s, they tie themselves up in a knot of guilt 
“while so many people in the world are starving and miserable, how 
dare I indulge myself in this way of life!” This kind of attitude 1s Just 
mistaken as the attitude of those who try to cling to worldly pleasures. 
In fact, this Just another form of grasping. Sincere Buddhists should 
always remember that we deny to indulge in worldly pleasures so that 
we can eliminate “clinging” to make 1t easy for our cultivation. We will 
never rejJect means of life so we can confinue to live to cultivate. A 
Buddhist still eat everyday, but never eats lives. A Buddhist still sleeps 
but 1s not eager to sleep round the clock as a pig. A Buddhist still 
converse In daily life, but not talk In one way and act In another way. 
In short, sincere Buddhists never reJect any means of life, but refuse to 
indulse In or to cling to the worldly pleasures because they are only 
causes of sufferings and afflictions. In short, renunciation in Buddhism 
means to renounce the worldly pleasures (which wIll eventually cause 
sufferings and afflictions) to seek the truth of life which 1s absent of 
greed, anger and ignorance, so that we can obtain a life of eternal 
happiness. 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter For(y-Two 


Hành Giá Tu Phật 
Phải Tu Tập Với Trí Tuệ 


Sự hiểu biết về vạn hữu và thực chứng chân lý, còn được gọi là trí 
huệ. Trí huệ khởi lên sự hiểu biết về vạn hữu. Trí tuệ là căn bản về 
thực chứng chân lý (Trí tuệ dựa vào chánh kiến và chánh tư duy). Đối 
với đạo lý của hết thấy sự vật có khả năng đoán định phải trái chánh 
tà. Trí và tuệ thường có chung nghĩa; tuy nhiên thông đạt sự tướng hữu 
vị thì gọi là “trí.” Thông đạt không lý vô vi thì gọi là “tuệ.” Phạn ngữ 
“Prajna: có nghĩa Trí Tuệ Bát Nhã. Đôi khi khó mà vạch ra một cách 
rõ ràng sự khác biệt giữa Buddhi và Jnana, vì cả hai đều chỉ cái trí 
tương đối của thế tục cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ ràng là 
cái trí siêu việt. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ 
nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không øì cao hơn, không gì so sánh 
bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Bát Nhã hay cái biết siêu việt 
(Transcendental knowledge) hay ý thức hay trí năng. Theo Phật giáo 
Đại thừa, do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không phải là trí năng 
trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người có thể đạt đến 
đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với thực hiện đại 
giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ 
phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở lòng thương xót 
hay thương hại của bất cứ ai. 

Robert Aiken viết trong quyển 'Thế Giới Khích Lệ', hành giả nên 
hiểu biết về vạn hữu và thực chứng chân lý như thế nầy: "Tất cả mọi 
hiện tượng đều phản chiếu, thâm nhập vào nhau và thật tình dung chứa 
lẫn nhau. Đây là bản chất hữu cơ của vũ trụ và được gọi là mối vạn 
hữu tương quan trong Phật giáo cổ điển. Khuynh hướng hợp quần 
những trường hợp trùng hợp là những phát lộ bể mặt. Người khác 
không khác tôi. Đó là căn bản của giới luật, và là nguồn cảm hứng của 
ứng xử nhân văn chân chính. Mỉm cười nhìn nhận phần tối tăm của 
mình và mỉm cười nhìn nhận phần chói sáng của người khác, đó là tu 
tập. Mãi giữ lấy phần chói sáng của chính mình và nhanh chóng nắm 
lấy phần tối tăm của người khác, đó không phải là tu tập." 
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Kiến Thức là cái biết có thể được biểu hiện ra bằng nhiều cách. 
Tác dụng của cái “Biết” như chúng ta thường thấy khi nghe, thấy, cảm 
giác, so sánh, nhớ, tưởng tượng, suy tư, lo sợ, hy vọng, vân vân. Trong 
Duy Thức Học Phật Giáo, môn học chuyên về nhận thức, nhiều tác 
dụng của sự nhận biết được tìm thấy. Trong trường hợp A Lại Da thức, 
biết có nghĩa là sự hàm chứa, duy trì và biểu hiện. Cũng theo Duy 
Thức Học, tất cả những cảm thọ, tư tưởng, và tri thức đều khởi lên từ 
tàng thức căn bản này. Trong trường hợp Mạt na thức, một trong những 
cái biết căn bản, chỉ biết có tác dụng bám chặt không chịu buông bỏ 
vào một đối tượng và cho là đó là cái “ngã.” Mạt Na chính là bộ chỉ 
huy của tất cả mọi cảm thọ, tư tưởng, và làm ra sự sáng tạo, sự tưởng 
tượng cũng như sự chia chẻ thực tại. Trong trường hợp Yêm Ma La 
thức, cái biết có tác dụng chiếu rọi giống như một thứ ánh sáng trắng 
tinh khiết trong tàng thức. Trong bất cứ hiện tượng nào, dù là tâm lý 
sinh lý hay vật lý, có sự có mặt của sự vận chuyển sinh động, đó là đời 
sống. Chúng ta có thể nói rằng sự vận chuyển này, đời sống này, là sự 
phổ hiện của vũ trụ, là tách dụng phổ biến của cái biết. Chúng ta 
không nên cho rằng “cái biết” là một vật bên ngoài đến để làm hơi thở 
cho đời sống trong vũ trụ. Nó chính là sự sinh động của chính vũ trụ. 

Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. 
Trái lại, nó là sự vùng vẫy để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ 
những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức mới phù hợp với thực 
tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị 
sụp đổ, trong đó có ý niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời 
đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý niệm đồng nhất và nhân 
quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái 
hiểu biết nơi con người được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm được bằng cách chất 
chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cảm thì gọi là 
cảm xúc. Về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một trực giác chứ 
không phải là kết quả của suy luận. Có khi nó hiện hữu tràn đầy trong 
chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành khái niệm được, 
không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không 
diễn tả được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của 
chúng ta vào lúc đó. Có những tri thức được nói trong đạo Phật là “bất 


483 


khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không thể suy tư, nghị 
luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng 
chắn giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con 
người thường hành động sai quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ 
được chính mình, không thấy rõ những khát vọng muốn đạt hạnh phúc 
cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức 
tính tốt nơi chính mình. 

Trí tuệ nhận thức những hiện tượng và những qui luật của chúng. 
Jnana là sự sáng suốt nắm vững tất cả những thuyết giảng được chứa 
đựng trong các kinh điển. Trí là tri giác trong sáng và hoàn hảo của 
tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái niệm nào. Đây là sự thức tỉnh trực 
giác và duy trì chân lý cho một vị Bổ Tát, ý nghĩa và sự hiện hữu 
không chỉ tìm thấy trên mặt phân giới giữa những thành tố không bền 
chắc và liên tục chuyển đến mạng lưới phức tạp của các mối quan hệ 
trong đời sống hằng ngày, trong khi trí là sức mạnh của trí tuệ đưa đến 
trạng thái của năng lực giải thoát, là dụng cụ chính xác có khả năng 
uyển chuyển vượt qua các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và các 
chấp thủ thâm căn di truyền trong tư tưởng và hành động. Jnana là một 
từ rất linh động vì đôi khi nó có nghĩa là cái trí thế gian tầm thường, 
cái trí của tương đối không thâm nhập được vào chân lý của hiện hữu, 
nhưng đôi khi nó cũng có nghĩa là cái trí siêu việt, trong trường hợp 
nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã (Prajna). 

Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, sự hiểu biết về 
lý nhân duyên, và những điều tương tự như vậy. Sự đắc thành trí huệ là 
sự đắc thành khả năng biến đổi học thuyết từ những đối tượng của trí 
tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói cách khác, trí tuệ 
theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức về Tứ Diệu Đế 
và những điều tương tự học trong kinh điển thành chân lý hiện thực và 
sinh động. Muốn đạt được trí tuệ, trước nhất chúng ta phải trau dồi giới 
hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên nhớ rằng, đọc và 
hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là đọc, hiểu và 
biến được những øì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm hiện thực của 
cá nhân. Trí tuệ cho chúng ta khả năng “thấy được chân lý” hay “thấy 
sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không phải là một bài tập 
về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một cách trực tiếp. 
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Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường 
dịch từ ngữ Bắc Phạn “Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó 
không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng ta bàn về truyền thống 
Phật giáo, chúng ta phải luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. 
Trí Tuệ được các Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một 
cách có phương pháp.” Điều này được chỉ bày rõ ràng theo định nghĩa 
của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản chất của 
vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ảo tưởng che mất 
tự tính của vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì 
“người nào nhập định biết và thấy rõ thực tướng, thiển định chính là 
nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” 

Trí tuệ biết được rằng tánh không là bản chất tối hậu của tất cả 
các pháp. Loại trí tuệ đặc biệt này là phương tiện duy nhất dùng để 
loại trừ vô minh và những trạng thái tâm nhiễu loạn của chúng ta. Trí 
tuệ này cũng là một khí cụ mạnh mẽ nhất dùng để hóa giải những dấu 
ấn nghiệp thức u ám. Hơn nữa, trí tuệ này khiến cho chúng ta có khả 
năng làm lợi lạc người khác một cách hiệu quả, vì nhờ nó mà chúng ta 
có thể chỉ dạy người khác phương pháp để tự họ cũng đạt được loại trí 
tuệ này. Loại trí tuệ thứ nhất là chìa khóa để dẫn đến giải thoát và 
giác ngộ. Để có thể đạt được loại trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi 
nỗ lực vào tu tập giáo lý nhà Phật và thực hành thiển định. Trí tuệ biết 
được ngôn ngữ, lý luận, khoa học, nghệ thuật, vân vân. Loại trí tuệ này 
là loại bẩm sanh; tuy nhiên, người ta tin rằng người có loại trí tuệ này 
là người mà trong nhiều kiếp trước đã tu tập và thực hành nhiều hạnh 
lành rồi. 

Trí tuệ cơ bản vốn có nơi mỗi người chúng ta có thể lộ khi nào bức 
màn vô minh bị vẹt bỏ qua tu tập. Theo Đức Phật, trí tuệ là một phẩm 
hạnh cực kỳ quan trọng vì nó tương đương với chính sự giác ngộ. Chính 
trí tuệ mở cửa cho sự tự do, và trí tuệ xóa bỏ vô minh, nguyên nhân 
căn bản của khổ đau phiển não. Người ta nói rằng chặt hết cành cây 
hay thậm chí chặt cả thân cây, nhưng không nhổ tận gốc rễ của nó, thì 
cây ấy vẫn mọc lại. Tương tự, dù ta có thể loại bỏ luyến chấp vằng 
cách từ bỏ trần tục và sân hận với tâm từ bi, nhưng chừng nào mà vô 
minh chưa bị trí tuệ loại bỏ, thì luyến chấp và sân hận vẫn có thể nảy 
sinh trở lại như thường. Về phần Đức Phật, ngay hôm Ngài chứng kiến 
cảnh bất hạnh xảy ra cho con trùng và con chim trong buổi lễ hạ điển, 
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Ngài bèn ngồi quán tưởng dưới gốc cây hồng táo gần đó. Đây là kinh 
nghiệm thiển định sớm nhất của Đức Phật. Về sau này, khi Ngài đã từ 
bỏ thế tục để đi tìm chân lý tối thượng, một trong những giới luật đầu 
tiên mà Ngài phát triển cũng là thiển định. Như vậy chúng ta thấy Đức 
Phật đã tự mình nhấn mạnh rằng trí tuệ chỉ có thể đạt được qua thiền 
định mà thôi. 

Tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù trí huệ quan hệ tới 
nhân quả. Những ai đã từng tu tập và vun trồng thiện căn trong những 
đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy nhiên, ngay trong kiếp này, 
nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn 
không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được 
trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên 
trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. Trí tuệ là một trong ba pháp 
tu học quan trọng trong Phật giáo. Hai pháp kia là Giới và định. Theo 
Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm 
định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. 
Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát 
Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao phủ 
sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như 
thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Đêm rất dài với những kẻ 
mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân 
hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh pháp (60). 
Không được kết bạn với kể hơn mình, không được kết bạn với kẻ 
ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu 
muội (61). “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ phàm phu thường lo 
nghĩ như thế, nhưng người trí biết chính ta còn không thiệt có, huống là 
con ta hay tài sản ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là trí, ngu mà tự 
xưng rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu suốt đời gần 
gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái muỗng múc 
canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh (64). Người trí 
dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu ngay được Chánh 
pháp, chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với canh trong khoảnh 
khắc, đã biết ngay được mùi vị của canh (65). Kẻ phàm phu, lòng thì 
muốn cầu được trí thức mà hành động lại dẫn tới diệt vong, nên hạnh 
phúc bị tổn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan (72). Con thiên nga chỉ bay 
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được giữa không trung, người có thần thông chỉ bay được khỏi mặt đất, 
duy bậc đại trí, trừ hết ma quân mới bay được khỏi thế gian nầy (175).” 

Nói tóm lại, trong đạo Phật, trí tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự 
thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, và trí tuệ là chìa khóa dẫn 
đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng Đức Phật không bao giờ 
tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải luôn đi đôi với thanh tịnh 
nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh Túc. Trí tuệ đạt được do 
sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm là trí, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ giải thoát chứ không 
phải là sự lý luận hay suy luận suông. Như vậy Đạo Phật không chỉ là 
yêu mến trí tuệ, không xúi dục đi tìm trí tuệ, không có sự sùng bái trí 
tuệ, mặc dù những điều này có ý nghĩa của nó và liên quan đến sự 
sống còn của nhân loại, mà đạo Phật chỉ khích lệ việc áp dụng thực 
tiễn những lời dạy của Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, 
giác ngộ, và giải thoát cuối cùng. Trí tuệ trong Phật giáo là trí tuệ 
nhận thức được tánh không. Đây là phương tiện duy nhất được dùng để 
loại trừ vô minh và những tâm thái nhiễu loạn của chúng ta. Loại trí 
tuệ nầy cũng là phương tiện giúp hóa giải những dấu ấn nghiệp thức u 
ám. Chữ Phật tự nó theo Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ và giác ngộ. Tuy 
nhiên, trí tuệ nầy không phải là phàm trí mà chúng ta tưởng. Nói rộng 
ra, nó là trí tuệ của Phật, loại trí tuệ có khả năng thông hiểu một cách 
đúng đắn và toàn hảo bản chất thật của đời sống trong vũ trụ nầy trong 
quá khứ, hiện tại và tương lai. Nhiều người cho rằng trí tuệ có được từ 
thông tin hay kiến thức bên ngoài. Đức Phật lại nói ngược lại. Ngài 
dạy rằng trí tuệ đã sẵn có ngay trong tự tánh của chúng ta, chứ nó 
không đến từ bên ngoài. Trên thế giới có rất nhiều người thông minh 
và khôn ngoan như những nhà khoa học hay những triết gia, vân vân. 
Tuy nhiên, Đức Phật không công nhận những kiến thức phàm tục nầy 
là sự giác ngộ đúng nghĩa theo đạo Phật, vì những người nầy chưa dứt 
trừ được phiền não của chính mình. Họ vẫn còn còn trụ vào thị phi của 
người khác, họ vẫn còn tham, sân, si và sự kiêu ngạo. Họ vẫn còn chứa 
chấp những vọng tưởng phân biệt cũng như những chấp trước. Nói cách 
khác, tâm của họ không thanh tịnh. Không có tâm thanh tịnh, dù có 
chứng đắc đến tầng cao nào đi nữa, cũng không phải là sự giác ngộ 
đúng nghĩa theo Phật giáo. Như vậy, chướng ngại đầu tiên trong sự 
giác ngộ của chúng ta chính là tự ngã, sự chấp trước, và những vọng 
tưởng của chính mình. Chỉ có trí tuệ dựa vào khả năng định tĩnh mới có 
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khả năng loại trừ được những chấp trước và vô minh. Nghĩa là loại trí 
tuệ khởi lên từ bản tâm thanh tịnh, chứ không phải là loại trí tuệ đạt 
được do học hỏi từ sách vở, vì loại trí tuệ nầy chỉ là phàm trí chứ 
không phải là chân trí tuệ. Chính vì thế mà Đức Phật đã nói: “Ai có 
định sẽ biết và thấy đúng như thật.” Theo Kinh Hoa Nghiêm, tất cả 
chúng sanh đều có cùng trí tuệ và đức hạnh của một vị Phật, nhưng họ 
không thể thể hiện những phẩm chất nầy vì những vọng tưởng và chấp 
trước. Tu tập Phật pháp sẽ giúp chúng ta loại bỏ được những vọng 
tưởng phân biệt và dong ruỗi cũng như những chấp trước. Từ đó chúng 
ta sẽ tìm lại được bản tâm thanh tịnh sẵn có, và cũng từ đó trí tuệ chân 
thực sẽ khởi sanh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chân trí và 
khả năng thật sự của chúng ta chỉ tạm thời bị che mờ vì đám mây mù 
vô minh, chấp trước và vọng tưởng phân biệt, chứ không phải thật sự 
mất đi vĩnh viễn. Mục đích tu tập theo Phật pháp của chúng ta là phá 
tan đám mây mù nầy để đạt được giác ngộ. 


Buddhist Pracfioners Must Culivate With Wisdom 


The knowledge of things and realization of truth is also called 
wisdom. Wisdom 1s arosen from perception or knowing. Wisdom 1s 
based on right understanding and right thought. Decision or Judgment 
as to phenomena or affairs and their princIples, of things and theIr 
fundamenrtal laws. PraJna 1s often Interchanged with wisdom. Wisdom 
means knowledge, the sclence of the phenomenal, while praJna more 
generally to principles or morals. The difference between Buddhi and 
Jnana 1s sometimes difficult to point out definitively, for they both 
sipgmfy worldly relative knowledge as well as transcendental 
knowledge. While PraJna 1s distinctly pointing out the transcendental 
wisdom. The Prajna-paramita-sutra describes “praJna” as supreme, 
highest, Incomparable, unequalled, unsurpassed. Wisdom or real 
wisdom. According to the Mahayana Buddhism, only an Immediate 
experienced ¡intuitive wisdom, not Intelligence can help man reach 
enlightenment. Therefore, to achieve praJna 1s synonymous with to 
reach enliphtenment. One of the two perfections required for 
Buddhahood. The wisdom which enables us to transcend disire, 
attachment and anger so that we will be emancipated (not throught the 
mercy of any body, but rather through our own power of will and 
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wisdom) and so that we wIll not be reborn again and again In 
“samsara” or transmigration. 

Robert Aiken wrote in Encouraging World, practitioner should 
have knowledge of all things and realization of the Truth as follows: 
"AlI things reflect, interpenetrate, and indeed contain all other things. 
Thịs 1s the organic nature of the universe, and ¡is called mutual 
interdependence 1n classical Buddhism. Affinity and coincidence are 1ts 
surface manifestatlons... The other 1s no other than myself. This 1s the 
foundation of the precepts and the Inpsiraton for genuine human 
behavior. To acknowledge one's own dark side with a smile and to 
acknowledge the shinning side of the other person with a smile, thịs 1s 
practice. Keeping the shinning side of one's self always In view and 
holding fast to the dark side of the other, this 1s not practice." 

Knowing reveals Ifself in many ways. Knowing can be active 
whenever there 1s hearing, seeing, feeling, comparing, remembering, 
Imagining, reflecting, worrying, hoping and so forth. In the 
ViJnanavadin school of Buddhism, which specialized In the study of 
“consciousnesses,” many more fields of activity were attributed to 
knowimg. For Instance, 1n alayavijinana, or “^storehouse of 
conscIousness,” the fields of activity of knowing are maintaining, 
conserving, and manifesting.” Also according to the ViJnanavadins, all 
sensation, perception, thought, and knowledge arise from this basic 
store-house consciousness. Manyana 1s one of the ways of knowing 
based on this consciousness and 1ts function 1s to ørasp onto the obJect 
and take 1t as a “self.” Manovijnana serves as the headquarters for all 
Sensations, perceptions, and thoughts, and makes creation, Imagination, 
as well as dissection of reality possible. Amala 1s the consciousness 
that shines like a pure white light on the store-house conscIousness. In 
any phenomena, whether psychological, physiological, or physIcal, 
there 1s dynamic movement, life. We can say that this movement, this 
le, 1s the universal manifestation, the most commonly recognized 
action of knowing. We must not regard “knowing” as something from 
the outside which comes to breathe life Into the universe. It 1s the life 
of the universe 1tself. 

According to Buddhism, understanding 1s not an accumulation of 
knowledge. To the contrary, 1t 1s the result of the struggle to become 
Íree of knowledge. Ủnderstanding shatters old knowledge to make 
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room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical 
knowledge of the time had to be discarded, including the ideas of 
above and below. Today, physics 1s strugsling valiantly to free Itself 
from the ideas of identity and cause effect that underlie classical 
scIience. Sclence, like the Way, urges us to get rid of all preconceived 
notions. Understanding, In human, 1s translated Into concepts, thoughts, 
and words. Understanding 1s not an agsregate of bits of knowledge. It 1s 
a direct and Iimmediate penetration. In the realm of sentiment, It 1s 
feeling. In the realm of intellect, It 1s perception. Ït is an intuition rather 
than the culminatlon of reasoning. Every now and again 1t Is fully 
present In us, and we find we cannot express It in words, thoughts, or 
concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situation at such momens. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “impossible to reason 
about, to discuss, or to Incorporafe Into docfrines or systems of 
thought.” Besides, understanding also means a shield to protect 
cultivator from the attack of greed, hatred and ignorance. A man often 
does wrong because of his Ignorance or misunderstanding about 
himself, his desire of gaining happiness, and the way to obtain 
happIness. Understanding will also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen their virtues. 

Higher intellect or spiritual wisdom; knowledge of the ultimate 
truth (reality). Jnana 1s the essential clarity and unerring sensIbility of 
a mind that no longer clings to concepts of any kind. It 1s direct and 
sustained awareness of the truth, for a Bodhisattva, that meaning and 
exIstence are found only in the Iinterface between the componenfs of 
an unstable and constantly shifing web of relationships, which 1s 
everyday life, while praJna 1s the strength of intellectual discrimination 
elevated to the sfatus of a liberating power, a precision tool capable of 
slicng through obstructons that take the form of afflictions and 
attachments to deeply engrained hereditary patterns of thought and 
action. Jnana 1s a very flexible term, as it means somefimes ordinary 
worldly knowledge, knowledge of relativity, which does not penetrate 
ino the truth of existence, but also sometimes transcendental 
knowledge, in which case being synonymous with Prajna or Arya- 
Jnana. 
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Wisdom 1s described as the understanding of the Four Noble 
Truths, the understanding of interdependent origination, and the like. 
The attainment of wisdom 1s the ability of transformation of these 
doctrinal items from mere obJects of Intellectual knowledge into real, 
personal experience. In other words, according to Buddhism, wIisdom 1s 
the ability to change our knowledge of the four Noble Truths and the 
like from mere sutra learning Into actual, living truth. To attain wisdom, 
we must first culivate good conduct, then culivate mental 
development. It should be noted that reading and understanding the 
meaning of a sutra doesn't mean atfainng wisdom. Wisdom means 
reading, understanding, and transforming doctrinal Items from sutras 
I1nto real, personal experlence. Wisdom gives us the ability of “seeing 
the truth” or “seeing things as they really are” because the attainment 
of wisdom 1s not an ¡nntellectual or academic ©XefcIS, I( IS 
understanding or seeing these truths directly. 

In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It is usual to 
translate the Sanskrit term “Prajna” (pali-Panna) by “wIisdom,” and that 
1S not posIfIvely inaccurate. When we are dealing with the Buddhist 
tradition, however, we must always bear in mind that there Wisdom 1s 
taken In a special sense that 1s truly unique in the history of human 
thought. “Wisdom” ¡s understood by Buddhists as the methodical 
contemplation of “Dharmas.` This 1s clearly shown by Buddhaghosa”s 
formal and academic defintion of the term: “Wisdom has the 
characteristic of penetrating Into dharmas as they are themselves. It has 
the function of destroying the darkness of delusion which covers the 
own-being of dharmas. lt has the mmanifestation of not being deluded. 
Because of the statement: “He who 1s concentrated knows, sees what 
really 1s,` concentration 1s 1fs direct and proxIimate cause.” 

Wisdom understanding that emptiness of Iinherent existence 1s the 
ultimate nature of all phenomena. This specific type of wisdom 1s the 
sole means to eliminate our Ignorance and other disturbing states. Ít 1s 
also the most powerful tool for purifying negative karmic Imprints. In 
addition, 1t enables us to benefit others effectively, for we can then 
teach them how to gain this wisdom themselves. This 1s also the first 
key to liberation and enlightenment. In order to be able to obtain this 
type of wisdom, we must Invest all our efforts In cultivating Buddhist 
laws and practicing Buddhist meditation. Conventional Intelligence 
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knowing, logic, sclence, arts, and so forth. This type of wisdom 1s from 
birth; however, the person who possesses this type of wisdom 1s 
believed that in previous lives, he or she had already cultuivated or 
practiced so many good deeds. 

Fundamental wisdom which 1s inherent in every man and which 
can manifest Itself only after the veil of ignorance, which screens 1t, 
has been transformed by means of self-cultivation as taught by the 
Buddha. According to the Buddha, wisdom 1s extremely important for It 
can be commensurate with enlightenment 1fself. It is wisdom that 
finally opens the door to freedom, and wisdom that removes I1gnorance, 
the fundamental cause of suffering. It is said that while one may sever 
the branches of a tree and even cut down 1ts trunk, but I1f the root 1s not 
removed, the tree will grow again. Similarily, although one may 
remove atfachment by means of renunciation, and aversion by means 
of love and compassion, as long as 1gnorance 1s not removed by means 
of wisdom, attachment and aversion will sooner or later arIse agaIn. As 
for the Buddha, Iimmediately after witnessing the unhappy Incident 
Involving the worm and the bird at the plowing ceremony, the prince 
sat under a nearby rose-apple tree and began to contemplate. This 1s a 
very early experlence of meditation of the Buddha. Later, when he 
renounced the world and went forth to seek the ultmate truth, one of 
the first disciplines he developed was that of meditation. Thus, the 
Buddha himself always stressed that meditation 1s the only way to help 
us to achieve wisdom. 

The resulting wisdom, or training in wisdom. Even though wisdom 
1nvolves cause and effect. Those who cultivated and planted good roots 
in their past lives would have a better wisdom. However, In this very 
life, If you want to get rid of greed, anger, and Ignorance, you have no 
choice but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain 
wisdom paramita. With wisdom paramita, you can destroy these 
thieves and terminate all afflictions. WIisdom 1s one of the three studies 
in Buddhism. The other two are precepts and meditation. According to 
Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, high 
concentration is the means to the acquisiion of wIisdom or Insight. 
WIisdom consists of right understanding and right thought, the first two 
factors of the path. This 1s called the training in wisdom or panna- 
sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to 
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see life as It really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as 
arising and passing. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to 
the wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). These are my sons; this Is my wealth; with 
such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the owner of 
himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). A foolish 
man who knows that he 1s a fool, for that very reason a wise man; the 
fool who think himself  wise, he 1s Indeed a real fool (Dharmapada 
63). I a fool associates with a wise man even all his life, he will 
understand the Dharma as litle as a spoon tastes the flavour of soup 
(Dharmapada 64). An Intelligent person associlafes with a wise man, 
even for a moment, he will quickly understand the Dharma, as the 
tongue tastes the flavour of soup (Dharmapada 65). The knowledge 
and fame that the fool gaIns, so far from benefiting; they destroy his 
bright lot and cleave his head (Dharmapada 72). Šwans can only fly In 
the sky, man who has supernatural powers can only go through atIr by 
their psychic powers. The wise rise beyond the world when they have 
conquered all kinds of Mara (Dharmapada 175).” 

In summary, in Buddhism, wisdom 1s of the highest Iimportance; for 
purificaton comes throuph wisdom, through understanding; and 
wisdom In Buddhism 1s the key to enlightenment and final liberation. 
But the Buddha never praised mere intellect. According to him, 
knowledge should go hand in hand with purity of heart, with moral 
excellence  (vijja-caranasampanna—p) Wisdom gaied by 
understanding and development of the qualitles of mind and heart 1s 
wisdom par excellence (bhavanamaya panna—p). Ït Is saving 
knowledge, and not mere speculation, logIc or speclIous reasoning. 
Thus, 1t 1s clear that Buddhism 1s neither mere love of, nor inducing the 
search after wIsdom, nor devotion, though they have theIr significance 
and bearing on mankind, but an encouragement of a practical 
applicaton of the teaching that leads the follower to dispassion, 
enlightenment and final deliverance. Wisdom 1n Buddhism 1s also a 
sole means to eliminafe our Ignorance and other disturbing attitudes. Ít 
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1s also a tool for purIfying negative karmic Imprints. Many people say 
that wisdom 1s gained from Information or knowledge. The Buddha told 
us the oppositel He taught us that wisdom 1s already within our self- 
nature; It does not come from the outside. In the world, there are some 
very Intelligent and wise people, such as scIentists and philosophers, 
etc. However, the Buddha would not recognize their knowledge as the 
proper Buddhist enlightenment, because they have not severed thetr 
afflictions. They still dwell on the rights and wrongs of others, on 
greed, anger, Ignorance and arrogance. They still harbor wandering 
discrimatory thoughts and attachments. In other words, their minds are 
not pure. Without the pure mind, no matter how hịph the level of 
realizaion one reaches, It 1s stil not the proper Buddhist 
enliphtenment. Thus, our first hindrance to enliphtenment and 
liberation 1s ego, our self-attachment, our own wandering thoughts. 
Only the wisdom that 1s based on concentration has the ability to 
eliminate attachmenfs and Iignorance. That 1s to say the wisdom that 
arIses from a pure mind, not the wIisdom that 1s attained from reading 
and studying books, for this wisdom 1s only worldly knowledge, not true 
wisdom. Thus, the Buddha said: “He who 1s concentrated knows and 
sees what really 1s.” According to the Flower Adornment Sutra, all 
senflent beings possess the same wisdom and virtuous capabilities as 
the Buddha, but these qualitles are unattainable due to wandering 
thoughts and attachments. Practicing Buddhism will help us rid of 
wandering, discriminating thoughts and attachments. Thus, we uncover 
Our pure mind, In turn giving rise to true wisdom. Sincere Buddhists 
should always remember that our Iinnate wisdom and abilitles are 
temporarilly lost due to the cloud of ignorance, attachments and 
wandering discriminatory thoughts, but are not truly or permanently 
lost. Our goal in Practicing Buddhism 1s to break through this cloud and 
achieve enlightenment. 
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Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter Forty- Three 


Năm Chướng Ngại Trong Tu Tập Phật Giáo 


Theo Phật giáo, tâm mê mờ sinh ra từ 5 mối chướng ngại lớn. Khi 
5 mối chướng ngại này hiện diện thì tâm của chúng phải trải qua trạng 
thái sân hận hận, phiền muộn và phản kháng. Nhưng theo Thiển sư 
Sayadaw U Pandita trong quyển “Ngay Trong Kiếp Này,” chúng ta có 
thể vượt qua 5 mối chướng ngại này. Thiền Minh Sát sẽ tự động quét 
sạch chúng và làm cho tâm chúng ta trở nên trong sáng. Nếu những 
phiền trược này có xâm nhập vào việc hành thiển của chúng ta, thì 
việc đầu tiên là chúng ta phải nhận diện chúng để phục hồi lại trạng 
thái tâm uyển chuyển và rộng lớn của mình. Theo Kinh Phúng Tụng 
trong trường Bộ Kinh, có năm chướng ngại hay triỀn cái, chúng làm 
chướng ngại và che dấu thực tại khỏi tâm thức. 

Thứ nhất là Chướng Ngại Tham Dục: Tham dục là sự ham muốn 
duyên theo nhục dục ngũ trần như chạy theo sắc, thỉnh, hương, vị, xúc. 
Chúng là những trói buộc chúng sanh vào vòng luân hồi sanh tử. . 
Những tư tưởng tham dục chắc chắn làm chậm trể sự phát triển tỉnh 
thần. Nó làm tâm chao động và trở ngại công trình lắng tâm an trụ. Sở 
đĩ có tham dục phát sanh là vì chúng ta không chịu thu thúc lục căn. Vì 
không cẩn mật canh phòng sáu cửa nên những tư tưởng tham ái có thể 
xâm nhập vào làm ô nhiễm tâm thức. Do vậy người tu theo Phật cần 
phải cẩn trọng thu nhiếp lục căn, không dễ duôi hờ hửng để cho 
chướng ngại tham ái ngăn chặn làm bít mất con đường giải thoát của 
mình. Tham dục là mối phiển trược đầu tiên trói buộc chúng sanh vào 
ngũ dục. Vì chỉ thích những đối tượng tốt đẹp nên hành giả không hài 
lòng với những øì đang thực sự diễn ra trong giây phút hiện tại. Đối 
tượng chính trong thiền tập của hành giả là sự chuyển động của bụng 
không đủ sức hấp dẫn và thích thú so với những đối tượng tưởng tượng 
của hành giả. Nếu sự không hài lòng này xảy ra, sự phát triển thiển 
tập của hành giả sẽ bị ngầm phá. 

Thứ nhì là Chướng Ngại Sân Hận: Điều ưa thích dẫn dắt chúng 
sanh đến chỗ luyến ái, trong khi điều trái với sở thích đưa đến sự ghét 
bỏ. Đây là hai ngọn lửa lớn đã thiêu đốt cả thế gian. Đây cũng chính là 
nguyên nhân phát sanh mọi khổ đau phiền não cho chúng sanh. Cũng 
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như tham dục, sự chú tâm sai lầm, kém khôn ngoan, không sáng suốt, 
dẫn đến sân hận. Nếu không kiểm soát kịp thời, những tư tưởng bất 
thiện nầy sẽ thấm nhuần tâm và che lấp mất trí tuệ. Nó có thể làm 
méo mó toàn thể tâm thức và các tâm sở, cũng như gây trở ngại cho 
ánh sáng chân lý, đóng mất cửa giải thoát. Tham dục và sân hận đặt 
nên tắng trên vô minh, chẳng những làm chậm trể sự phát triển của 
tâm trí, mà còn đốt cháy cả rừng công đức mà ta đã tích tập từ bao đời 
kiếp. 

Thứ ba là Chướng Ngại Hôn Trầm Thụy Miên: Hôn trầm thụy 
miên hay hôn trầm dã dượi, một trạng thái tâm uể oải, không buồn 
hoạt động. Đây không phải là trạng thái uể oải vật chất của cơ thể (vì 
cho dù là bậc A La Hán, đôi khi vẫn cảm thấy thân thể mệt mỏi). 
Trạng thái nầy làm cho hành giả tu thiển mất lòng nhiệt thành, kém 
quyết tâm, rồi tinh thần trở nên ương yếu và lười biếng. Sự hôn trầm 
làm cho tâm thần càng thêm dã dượi và cuối cùng đưa đến trạng thái 
tâm chai đá hửng hờ. 

Thứ tư là Chướng Ngại Trạo Cử Hối Quá: Phóng dật hay lo âu là 
trạng thái tâm liên hệ đến những tâm thức bất thiện. Còn gọi là phóng 
dật lo âu, một chướng ngại làm chậm trể bước tiến tinh thần. Khi tâm 
phóng dật thì như bầy ong vỡ ổ, cứ vo vo bay quanh quấn không 
ngừng, khó lòng an trụ được. Tình trạng chao động nầy là một trở ngại 
trên đường đi đến định nh. Khi hành giả mãi lo âu suy nghĩ hết 
chuyện nây đến chuyện khác, hết việc nọ đến việc kia, những việc 
làm xong, cũng như những việc chưa xong, luôn lo âu về những may 
rủi của đời sống, thì chắc chắn người ấy sẽ chẳng bao giờ có an lạc. 

Thứ năm là Chướng Ngại Nghỉ Hoặc: Hoài nghi hay không quyết 
định là suy nghĩ làm trống rỗng trí tuệ. Còn gọi là hoài nghi, không tin 
tưởng về sự chứng đắc thiển định, không quyết định được điều mình 
đang làm. Ngày nào mình còn tâm trạng hoài nghi, ngày đó tinh thần 
còn bị lung lạc như người ngồi trên hàng rào, không thể nào trau dồi 
tâm trí được. 

Những phương thức nhằm khắc phục năm chướng ngại này. Thứ 
nhất là sáu điều kiện có khuynh hướng tận diệt tham dục: nhận thức về 
mối nguy hại của đối tượng, kiên trì quán tưởng về những mối nguy 
hại ấy, thu thúc lục căn, ăn uống điều độ, tạo tình bằng hữu tốt, và 
luận đàm hữu ích. Thứ nhì là sáu điều kiện có khuynh hướng tận diệt 
sự oán ghét: nhận biết đối tượng với thiện ý, kiên trì quán tưởng về 
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tâm từ bị, suy niệm rằng nghiệp là do chính ta tạo nên, sống tu theo 
quan niệm như vậy, tạo tình bằng hữu tốt, và luận đàm hữu ích. Thứ ba 
là sáu điều kiện có khuynh hướng tận diệt hôn trầm: suy nghĩ về đối 
tượng của thói quen ẩm thực vô độ, thay đổi tư thế (oai nghi), quán 
tưởng đối tượng ánh sáng, sống nơi trống trải, tạo tình bằng hữu tốt, và 
luận đàm hữu ích. 7# ⁄ là sáu điều kiện có khuynh hướng tận diệt 
phóng dật hay lo âu: thông suốt pháp học, nghiên cứu học hỏi và thảo 
luận, thấu triệt tinh thân của giới luật, thân cận với những vị cao Tăng 
đạo cao đức trọng, tạo tình bằng hữu tốt, và luận đàm hữu ích. 7hứ 
năm là sáu điều kiện có khuynh hướng tận diệt hoài nghi: thông suốt 
giáo pháp và giới luật, nghiên cứu tìm học và thảo luận, thấu triệt tinh 
thần của giới luật, niỀm tin hoàn toàn vững chắc, tạo tình bằng hữu tốt, 
và luận đàm hữu ích. 

Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” để 
khắc phục năm triển cái, hành giả nên dùng năm thiền chỉ trong tu tập, 
vì chính năm thiền chi nầy sẽ nâng các cấp thanh tịnh tâm của hành 
giả từ thấp lên cao. Tâm kết hợp với chúng trở thành tâm thiển, các 
thiển chi nầy theo thứ tự từng chi một sẽ chế ngự các chướng ngại 
ngăn cẩn con đường thiển định của hành giả, chẳng hạn tham dục được 
chế ngự bởi định hay nhất tâm, sân hận được chế ngự bởi hỷ, hôn trầm 
và thụy miên bởi tầm, trạo cử và hối quá bởi lạc, và hoài nghi bởi tứ. 
Ngoài ra, còn có những phương thức khác nhằm chế ngự năm chướng 
ngại nầy. Thứ nhất, Phật tử nên luôn tu tập chánh tinh tấn để chế ngự 
năm triển cái nầy. Ngăn ngừa những tư tưởng bất thiện chưa phát sanh, 
không cho nó phát sanh; loại trừ những tư tưởng bất thiện đã phát sanh; 
khai triển những tư tưởng thiện chưa phát sanh; và củng cố và bảo trì 
những tư tưởng thiện đã phát sanh. 7h⁄ứ nhì, theo Tỳ Kheo Piyadassi 
Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện, để điều phục năm chướng 
ngại này, hành giả cũng cần phải trau đồi và phát triển năm yếu tố 
tâm lý gọi là chi thiển. Chính năm chỉ thiển nầy sẽ nâng các cấp thanh 
tịnh tâm của hành giả từ thấp lên cao. Tâm kết hợp với chúng trở thành 
tâm thiền. Các thiển chi nầy theo thứ tự từng chi một, chế ngự các triỀn 
cái ngăn cẩn con đường thiển định của hành giả. Tầm được dùng để 
chế ngự hôn trầm dã dượi; sát được dùng để chế ngự hoài nghi; phỉ hay 
hỷ lạc được dùng để chế ngự sân hận; an lạc được dùng để chế ngự 
phóng dật và lo âu; và trụ được dùng để chế ngự tham dục. 
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Five Hindrances im Buddhist Culfivation 


According to Buddhism, a deluded mind arIses from five great 
mental fetters. When these mental fetters are present, the mind suffers 
from hard and prickling states of aversion, frustration and resistence. 
But according to Zen master Sayadaw U Pandita in “In Thịs very LIÍe,” 
these five fetters can be overcome. Vipassana meditation clears them 
automatically from the mind. If they do manage to intrude upon one”s 
practice, identifying them 1s the first step toward recovering a broad 
and flexible mental state. According to the Sangiti Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, there are five hindrances which, in the sense 
of obstructing and hindering and concealing reality from consciousness. 

The first Hindrance is the Kamacchanda or Lusf: Sensual desire 1s 
lust for sense obJects, or sensual thoughts definitely retarded mental 
development such as form, sound, odour, taste and contact. They are 
regarded as fetters that binds sentilent beings to the Samsara. The 
hindrance of sensuality (sensual desire). Sensual desire 1s lust for sense 
obJects. Sensual thoughts definitely retarded mental developmett. 
They disturb the mind and hinder concentration. Sensuality 1s due to 
non-restraint of the six senses, which when unguarded give rises to 
thoughts of lust so that the mind-flux 1s defiled. Hence the need for any 
Buddhist 1s to be on his guard against this hindrance which closes the 
door to deliverance. Lust 1s the first mental fetter that chains sentient 
beings to the varlous objects of the senses. Desiring only pleasant 
obJects, one will be dissatisfiied with what 1s really occurring In the 
present moment. The primary obJect, the rising and falling of the 
abdomen, may seem Inadequate and uninteresfing In comparison with 
oneÌs fantasies. If this dissatisfaction occurs, one°s meditative 
development will be undermined. 

The second Hindrance is the Hindrance oƒ HH-WLH: A desirable 
obJect leads beings to attachment, whereas an undesirable one leads to 
aversion. These are two great fires that burn the whole world. They 
also produce all kinds of sufferings for sentient beings. As In the case 
Of sense-desire, If is unwise and unsystematic aftention that brings 
about 1ll-will. When not under control, 1ll-will propagates 1tself, saps 
the mind and clouds the vision. It distorts the entire mind and thus 
hinders awakening to Ignorance, not only hamper mental growth, but 
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also destroy the whole forest of merits which we had accumulated In so 
many ÏIves. 

The third Hindrance is the Hindrance gƒ Stfness and Torpor: 
The hindrance of sloth and torpor. This 1s a morbid state of mind and 
mental properties. lt 1s not the state of sluggishness of the body (for 
even the arhats, who are free from this ill, also experience bodily 
fatigue). This sloth and torpor lessens the yogis enthusiasm and 
earnestness for meditation so that the meditator becomes mentally sick 
and lazy. Laxity leads to greater slackness until finally there arlses a 
state of callous Indifference. 

The fourth Himdrance is the Hindrance 0ƒ Restlessness and Worry 
(agifation and worry): Mental restlessness or excItement or WOrry 1S a 
mental state of the mind which 1s associated with all types of Immoral 
conscIousness. The hindrance of worry and flurry, also called 
restlessness and remorse. This Is another disadvantage that makes 
progress more difficult. When the mind becomes restless like flustered 
bees In a shaken hive, it cannot concenfrate. This mental agitation 
prevents calmness and blocks the upward path. Worry Is Just as 
harmful. When a man worrles over one thing and another, over things 
done or left undone, and over misfortunes, he can never have peace of 
mind. All this bother and worry, this fidgeting and unsteadiness of 
mind, prevent concentration. 

The th Hindrance is the Hinrance dgƑ ScepHcal Doub£f or 
Uncertaimy: Doubt or indecision which 1s devoid of the remedy of 
wisdom. The hindrance of doubt 1s the Inability to decide anything 
definitely. It includes doubt with regard to the possibility of attaining 
the Jhana, and uncertain on what we are doing. Unless we shed our 
doubts, we will continue to suffer from it. As long as we confinue to 
take skeptical view of things, siting on the fence, this will most 
detrimental to mental developmeit. 

Methods of overcoming of these five hindrances. The first method 
Øƒ six condiHions tend to the eradicafion oƒ sense-desires: Perceiving the 
loathsome of the object, constant meditaton on loathsome, sense- 
restraint, moderation In food, good friendship, and profitable talk. The 
secondl method oƑ six condiHons tend to eradicaton of tH-wil: 
Perceiving the obJect with thoughts of goodwIll, constant medifation on 
loving-kindness, thinking that karma 1s one”s own, adherence to that 
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view, good friendship, and profitable talk. The thiri method do six 
condiHons tend to eradicate oƒ sioth and torpor: Reflection on the 
objJect of moderaton 1n food, changing of bodily postures, 
contemplation of the obJect of light, living In the open, good friendship, 
and profitable talk. 7e ƒourth method oƒ six condiHons tfend to 
eradication oƑ. restlessness: Erudilon or learning, questioning or 
discussion, understanding the nature of Vinaya dicipline, assoclation 
with senior virtuous monks, good friendship, and profitable talk. 7he 
th method oŸ six conditions tend to eradicafion öoƒ doubr: Knowledge 
of the Dharma and Vinaya, discussion or questioning, understanding of 
the nature of the Vinaya dicipline, excessive confidence, good 
friendship, and profitable talk. 

According to Most Venerable PIyadassi in “The Buddha”s Ancient 
Path,” in order to be able to overcome the five hindrances, practitioner 
should develop five psychic factors known as “jhananga” or factors of 
Jhana. They are vitakka, vicara, pitI, sukha, and ekaggata which are the 
Very Opposites of the five hindrances. lt 1s these psychic factors that 
raise the practitioner from lower to higher levels of mental purity. 
These psychic factors, In order, step by step, subdue the hindrances that 
block the path of concentration. Sense desire, for instance, 1s subdued 
by ekaggata, that 1s, unification of the mind; 1lI-will by Joy (pIt); sloth 
and torpor by applied thought (vitakka); restlessness and worry by 
happiness (sukha), and doubt by sustained thought (vicara). Besides, 
there are other methods of overcoming these five hindrances. A Buddhist must 
always practice the right efforts to overcome these five hindrances. First, to 
prevent the arsing of evil unwholesome thoughts that have not yet arisen in 
the mind; to discard such evil thoughts already arisen; to produce wholesome 
thoughts not yet arisen; and to promote and maintain the good thoughts 
already present. According to Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum 
of Buddhism, to overcome these five hindrances, one has to develop five 
psychic factors known as five factors of Jhana. It 1s the psychic factors that 
raise the practiioner from lower to higher levels of mentfal purity. The 
consciousness that 1s associated with them becomes known as “Jhana.” These 
psychic factors, in order, step by step, subdue the hindrances that block the 
path of concentration. Applied thought 1s used to subdue sloth and torpor; 
sustained thought 1s used to subdue doubt; Joy 1s used to subdue 1ll-wIll; 
happiness 1s used to subdue restlessness and worry; and one pointedness or 
unification of the mind which 1s used to subdue sense desire. 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter Forfy-Four 


Luôn Biết Lắng Nghe Vạn Vật Thuyết Pháp 


Khách quan mà nói, giáo lý nhà Phật là tuyệt luân đến nổi cho đến 
bây giờ chưa có một nhà triết học nào có thể tranh luận hay phản bác 
được. Đối với nhiều người, Phật giáo vẫn luôn là một tôn giáo tốt đẹp 
nhất. Tuy nhiên, với những người không theo Phật giáo thì những thứ 
mà chúng ta gọi là giáo lý tuyệt luân ấy cũng thành vô nghĩa nếu họ 
chưa có cơ hội được nghe đến chúng. Thật đáng tiếc! Chắc chắn đa 
phần các truyền thống tôn giáo đều muốn giúp chuyển hóa người xấu 
thành người tốt, nhưng cũng có không ít những hệ phái vẫn cứng nhắc 
đưa con người đến chỗ tin tưởng mù quáng khiến họ ngày càng trở nên 
mê muội hơn. Chính vì vậy mà chúng ta cần càng nhiều người thuyết 
pháp càng tốt nhằm quảng bá Phật Pháp Vi Diệu. Hành giả tu Phật 
nên luôn nhớ rằng mọi sự mọi vật trên đời đều nói pháp, đều hiển bày 
chân lý. Có thứ nói pháp lành, có thứ nói pháp ác. Có thứ nói pháp tà 
đạo với quan điểm sai lầm. Có thứ nói pháp Trung Đạo liễu nghĩa với 
quan điểm đúng đắn. Nói cách khác, nói pháp lành tức là dạy cho 
người ta nhìn thông suốt mọi hiện tượng, buông bỏ mọi chấp trước, đạt 
được tự tại; còn nói pháp ác tức là dạy người ta đừng nhìn thấu suốt, 
đừng buông bỏ chấp trước, không cần tự tại, vân vân và vân vân. Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, “Phật thị hiện bách thiên ức chủng âm thanh, vi 
chúng sanh diễn thuyết diệu pháp.” Nghĩa là Phật thị hiện trăm ngàn 
loại âm thanh, để diễn nói Diệu Pháp cho chúng sanh. 

Phàm nhân chúng ta nên luôn nhớ rằng tất cả các âm thanh trên 
thế giới đều là tiếng thuyết pháp. Thí dụ như tiếng suối reo róc rách 
như tiếng nói êm dịu từ kim khẩu Đức Phật. Màu xanh của núi rừng 
cũng chính là màu thanh tịnh của pháp thân Như Lai khiến những ai 
trông thấy đều sanh lòng hoan hỷ. Cá lội trong nước, nhưng chúng 
không biết là chúng đang lội trong nước. Từng sát na chúng ta hít thở 
không khí, nhưng chúng ta không ý thức được điều nầy. Chúng ta chỉ ý 
thức về không khí khi nào chúng ta không có nó. Cùng thế ấy, chúng ta 
luôn nghe tiếng xe cộ, thác nước, mưa rơi, vân vân; nhưng chúng ta 
không nhận chân ra rằng tất cả những thứ nầy là những bài thuyết 
pháp sống động, là pháp âm của Phật đang thuyết giảng cho chúng ta. 
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Mà thật vậy, chúng ta nghe nhiều bài thuyết giảng trong mọi lúc, ở 
mọi nơi, nhưng chúng ta làm như điếc không nghe. Nếu chúng ta thật 
sự chúng ta đang sống và đang tỉnh thức, thì bất cứ lúc nào nghe, thấy, 
ngửi, xúc chạm, chúng ta đều nhận biết rằng đây là một bài giảng 
tuyệt với. Nếu chúng ta thật sự lắng nghe thiên nhiên thì chúng ta sẽ 
thấy rằng không có kinh sách nào dạy hay bằng kinh nghiệm mà chúng 
ta có được với thiên nhiên. Nếu ai trong chúng cũng đều hiểu được 
triết lý nầy thì trên đời nây, tất cả mọi thứ đều đang thuyết pháp cho 
mình nghe. Người thiện nói pháp thiện, người ác nói pháp ác, súc sanh 
nói pháp súc sanh. Tất cả đều nói cho chúng ta biết nguyên nhân của 
tốt, xấu, súc sanh, vân vân. Ngay cả chuyện mèo vờn chuột, sư tử rượt 
cọp, cọp rượt beo, beo rượt nai, kể mạnh hiếp đáp kẻ yếu, vân vân, tất 
cả đều nói pháp cho mình nghe. Mọi sự đều có nhân quả của nó. Một 
khi chúng ta quán sát và hiểu được tất cả mọi sự việc như vậy thì 
chúng ta sẽ có khả năng buông xả mọi thứ. Ví bằng ngược lại thì chúng 
ta sẽ mãi mãi lặn hụp trong biển đời chấp trước. 

Ngoài ra, vạn pháp lại chính là tâm chúng ta hiển lộ. Điều nầy có 
nghĩa là vạn pháp chỉ là một cái tâm nầy mà thôi. Thật vậy, nếu có ai 
hỏi chúng ta chỉ cho họ về cái chân tánh của mình, chúng ta có thể làm 
được gì? Chúng ta không thể đáp rằng chân tánh của mình nằm trong 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, hay ý. Chân tánh không thể được tìm thấy ở 
bất cứ nơi đâu. Tuy nhiên, khi nhìn vào ngọn núi chúng ta thấy ngọn 
núi, như vậy ngọn núi kia chính là tâm chúng ta đang hiển lộ. Khi nghe 
được tiếng chim hót thì tiếng chim hót chính là tâm chúng ta đang hiển 
lộ. Hành giả nên luôn nhớ lời Phật dạy trong kinh Lăng Nghiêm: 
“Ioàn tướng là tánh; và toàn tánh là tướng.” 


Always Know How to Listen ío 
The Preaching oƒ Dharma oƒ AlI Things 


Objectively speaking, the Buddha-dharma 1s so wonderful that so 
far no philosophers can ever argue or deny. To many people, Buddhism 
1S always the best However, for non-Buddhists, the so-called 
wonderful teachings seem nonsensical If they do not have the 
opportunity to hear them. How sorry! It 1s certainly that the maJority of 
religIons want to transform a bad person Into a good one, but there are 
still a lot of religlous cults that rigidly give people with blind faith and 


503 


make them more and more Ignorant. Therefore, we need more 
Buddhist lecturers to propagate the Wonderful Buddha-dharma. 
Buddhist practitioners should always remember that all things In the 
world are constantly expounding the Dharma. Some things expound 
wholesome Dharma, while others expound unwholesome Dharma. 
Some things speak of the deviant knowledge and views of heretics; 
others speak of the proper knowledge and views of the Ultimate 
Meaning of the Middle Way. In other words, those that speak 
wholesome Dharma teach people to see through things, to let things go 
and to become free. Those that speak unwholesome Dharma teach 
people to preserve their illusions and continue to cling tightly to things, 
and so on, and so on. According to the Avatamsaka Sutra, “The 
Buddhas manifest hundreds of thousands of millions of sounds to 
proclaim the Wonderful Dharma for sentient beings. 

We, ordinary people, should always remember that all the sounds 
1n the world are speaking the Dharma for us. For example, the sounds 
of the stream and creeks are Just like the soft sounds from the golden 
mouth of the Buddha. The green color of the mountains and foresfs 1s 
the pure color of the Dharma-body delighting those who see 1t. Fish 
swim In the water, but they don”t know they are In water. Every 
moment we breathe In arr, but we do 1t unconsciously. We would be 
conscIous of air only IÏ we were without 1t. In the same way, we are 
always hearing the sounds of cars, water falls, rain, etc.; but we do not 
realize that all these sounds are sermons, they are the volce of the 
Buddha himself preaching to us. In fact, we hear many sermons, all the 
time, but we are deaf to them. If we were really alive and mindful, 
whenever we heard, saw, smelled, tasted, touched, we would realize 
that this 1s a fine sermon.' If we reaaly listen to the nature, we would 
see that there 1s no scripture that teaches so well as this experlence 
with nature. lÝ every one of us understands this principle, then 
absolutely everything 1n the world 1s speaking the Dharma for us. Good 
people speak good Dharma, bad people speak bad Dharma, and 
animals speak the Dharma of being animals for us. They enable us to 
understand how they got to be good, bad, animals, and so on. If you 
observe cats chase mice, lions chase tigers, tIigers chase bears, bears 
chase deers, the strong oppress the weak, and so on. They are all 
speaking the Dharma for us. Each has Its own cause and effect. When 
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we contemplate and understand things this way, we can get rid of all 
attachments. lf not, we wIll forever be sinking In the sea of lie of 
attachments. 

Besides, all things are our mind being manifested. That 1s to say all 
phenomena are Just this only one mind. Às a matter of fact, 1Ý someone 
asks us to show our true nature, what can we do? We cannot reply that 
OUT frue nafur€ 1s In Our ©yes, ears, nose, tongue, body or mind. It 1s 
nowhere to be found. However, when we look at the mountain, we see 
the mountain; that mountain Is our mind being manifested. When we 
hear the birdsong, the birdsong 1tself 1s our mind being manifested. Zen 
practiioners should always remmber the Buddha”s teaching in the 
Shurangama Sutra: “he existence of all phenomena 1s the mind 
nature, and the mind nature 1s the exIstence of all phenomena.” 


505 


Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter Forty-Five 


Luôn Học Hỏi Giáo Pháp Nhà Phật 


Từ “học” trong Phật giáo chỉ trạng thái một người phải trải qua 
việc tu tập, trong khi “vô học” chỉ tình trạng một người không còn phải 
trải qua việc tu tập và khỏi phải học hành nữa, chứ không phải là 
không được học hành. Điều quan trọng trước tiên là phải thấy những 
lợi lạc của việc học pháp, vì chỉ khi ấy chúng ta mới phát sanh ước 
muốn học pháp một cách mạnh mẽ, vì nhờ học pháp mà chúng ta mới 
hiểu được pháp, nhờ học pháp mà chúng ta chấm dứt gây tội tạo 
nghiệp, nhờ học pháp mà chúng chấm dứt hành xử những thứ vô nghĩa, 
nhờ học pháp mà cuối cùng chúng ta có thể đạt đến Niết Bàn. Nói 
cách khác, nhờ học pháp mà chúng ta biết tất cả những điểm then chốt 
để thay đổi cung cách hành xử của mình. Nhờ học pháp mà chúng ta 
hiểu rõ Luật Tạng, từ đó chúng ta biết trì giới và tránh gây thêm tội, 
tạo thêm nghiệp. Nhờ học pháp mà chúng ta thâm nhập kinh tạng, từ 
đó chúng ta mới có được trí huệ để từ bỏ những chuyện vô nghĩa. Cũng 
nhờ học pháp mà chúng ta thông hiểu Luận Tạng, từ đó từ bỏ si mê 
bằng những phương tiện tăng thượng tuệ học. Học là ngọn đèn xua tan 
bóng tối vô minh, là tài sản quý nhất mà không kẻ trộm nào có thể 
đoạt được. Học là khí giới giúp chúng ta đánh bại kẻ thù ngu dốt. Học 
là người bạn tốt dạy cho chúng ta các phương tiện. Học là một người 
thân không bỏ chúng ta khi nghèo khó. Học còn là phương thuốc giải 
sầu không làm gì tổn hại chúng ta. Học là đạo quân đánh bại tà hạnh. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng khi chúng ta biết thêm một chữ, 
chúng ta đã xua tan được sự tối tăm vây quanh cái chữ đó. Nếu chúng 
ta để thêm được một chút gì đó vào kho trí tuệ của mình thì lập tức cái 
kho ấy sẽ dẹp bỏ vô minh để nhường chỗ dung chứa ánh sáng trí tuệ 
mà chúng ta mới đưa vào. Càng học thì chúng ta càng có ánh sáng trí 
tuệ làm giảm thiểu đi vô minh. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo ni không nên 
chỉ học giáo pháp mà không áp dụng những tu tập căn bản và cốt lõi 
trong Phật giáo để chuyển hóa phiển não và tập khí. Vị Tỳ Kheo hay 
Tỳ Kheo Ni học hỏi giáo điển thâm sâu, siêu việt và uyên áo phải tự 
tìm cách áp dụng giáo lý ấy vào đời sống hằng ngày để chuyển hóa 
khổ đau và đạt được sự giải thoát. 
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Chúng ta có nên đọc sách báo thế tục hay không? Vị Tỳ Kheo hay 
Tỳ Kheo Ni nào đọc sách báo thế tục, kể cả băng phim, đĩa hình, hay 
chương trình truyền hình và vi tính, cũng như những cuộc điện đàm và 
hình ảnh hay âm thanh khác có tác dụng độc hại, tưới tẩm hạt giống 
tham dục, sợ hãi, bạo động và ủy mị đau sầu, là phạm giới Ba Dật Đề, 
phải phát lồ sám hối. Tuy nhiên, ngoài giáo lý Phật giáo, vị Tỳ Kheo 
hay Tỳ Kheo Ni có thể đọc thêm những sách về lịch sử các nền văn 
minh trên thế giới, về đại cương giáo lý về niềm tin của các tôn giáo, 
những áp dụng của tâm lý học, và những khám phá mới của khoa học, 
vì những kiến thức này có thể giúp cho Tăng Ni hiểu và nói giáo lý 
cho đời một cách tương hợp hơn với hoàn cảnh (khế cơ). Tuy nhiên, 
nhất là những người tại gia đang tu tập tỉnh thức có thể đọc sách báo 
lành mạnh và có ích cho cuộc sống của mình. 

Nếu còn phải học thì hành giả tu Phật phẩi nên luôn nhớ rằng học 
pháp tức là học tự kỷ, học tự kỷ tức là quên đi tự kỷ. Nếu có người hồi: 
"Vì sao bạn tu hành?" Trong thiên "Hiện Thành Công Án", Thiển sư 
Đạo Nguyên nói: 

"Học Phật đạo là học chính mình. 
Học chính mình là quên đi chính mình. 
Quên chính mình là thấu hiểu vạn pháp. 
Thấu hiểu vạn pháp là thân tâm của mình 
Và người đều giải thoát." 

ý nghĩa của chữ "học" này là "làm đi làm lại một việc không 
ngừng." Chúng ta có thể nói là "học tập", nhưng không nhất thiết là 
học tập cái mới. Có lẽ thuật ngữ tốt hơn là "luyện tập" hay "tu hành". 
Tu Phật đạo là tu chính mình, hay là chỉ sống đời sống của mình. Đây 
được xem là quá trình lặp đi lặp lại không ngừng, không có gì cả mà 
chỉ là đời sống của chính mình. Thiển sư Đạo Nguyên nói: "Học Phật 
đạo là học chính mình." Vậy thì phải học chính mình như thế nào? 
Chúng ta phải tu tập chính mình ra sao? Mặc dầu chúng ta nói "chúng 
ta", nhưng đây thực ra luôn luôn là số ít. Chính là đời sống của một 
người. Đời sống của tôi! Đời sống của bạn! Đời sống của tôi là Phật 
pháp, là Nhất thể; đời sống của bạn là Phật pháp, là Nhất thể. Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni đã thể hội điều này rồi cho nên Ngài mới nói: 
"Kỳ diệu thay! Kỳ diệu thay! Tất cả chúng sinh đều có đủ trí tuệ và 
đức tướng của Như Lai." Không chỉ Ta thôi mà là mỗi cá nhân. Thiển 
sư Đạo Nguyên nói: "Học chính mình là quên đi chính mình." Khi mà 
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Phật pháp và đời sống của chúng ta còn tách biệt, khi mà tôi vẫn chưa 
thấy được đời sống là Nhất thể thì vẫn còn trong mê muội. Hễ khi nào 
tôi thấy được Phật pháp và đời sống là hợp nhất thì đó chính là khai 
ngộ. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng đời sống của chúng ta chính 
là học Phật, chính là tọa Thiền, đời sống chính là Phật Đạo, là đang tu 
tập Phật pháp. Luyện tập đời sống quên chính mình có nghĩa là trở 
thành tự thân của Đạo một cách chân chánh. Đối với hành giả tu 
Thiển, Đạo ở đây không phải là con đường hay phương hướng. Tất cả 
sự vật đều là Đạo. Mỗi người chúng ta là Đạo. Trong mọi lúc, tất cả 
mọi sự mọi vật đều cùng nhau giải thoát, cùng nhau hiển hiện như một 
cái toàn thể. Đó không phải là hành vi của chính một cá nhân, mà là 
hành vi của tất cả chư Phật, vì trong tọa thiển cái gọi là cá nhân đã 
biến mất. Tất cả mọi hiện tượng trong vũ trụ đều sẽ hợp nhất với hành 
vi cá nhân. Đây là loại "Học Phật" duy nhất, đây là loại tọa thiển duy 
nhất mà hành giả tu Thiền nên luôn hiểu. 


Always Study the Buddha's Teachings 


The term “training” in Buddhism refers to the stage in which one 
must undergo religIous exercises, while “trained” refers to the stage In 
which one no longer need undergo any religious exercise and 1s 
beyond learning; not refers to the uneducated. The first Important thing 
1s that we must see the benefits of studying the Dharma, only then will 
we develop the strong desire to study 1t, for owing to our study, we 
understand Dharma; owing to our study, we stop committing wrong 
doings; owing to our study, we abandon the meaningless behavIors; 
owing fo our study, we eventually achieve nirvana. In other words, by 
virtue of our study, we will know all the key poInts for modifying our 
behavior. Owing to study, we will understand the meaning of the 
Vinaya Basket and, as a result, will stop committing sins by following 
the high training of ethics. Owing to study, we will understand the 
meaning of the Sutra Basket, and as a result, we will be able to 
abandon such meaningless things as distractlons, by following the high 
training in single-pointed concentration. Also owing to study, we 
understand the meaning of the Abhidharma Basket, and so come to 
abandon delusions by means of the high training in wisdom. Study 1s 
the lamp to dispel the darkness of Ignorance. It 1s the best of possession 


508 


that thieves cannot rob us of It. Study Is a weapon to defeat our 
enemies of blindness to all things. Ít 1s our best friend who 1nstrucfs us 
on the means. Study 1s a relative who will not desert us when we are 
pOOFT. Ít 1s a medicine against sorrow that does us no harm. It 1s the best 
force that dispatches against our misdeeds. Devout Buddhists should 
always remember that when we know one more letter, we get rid of 
ourselves a bit of ignorance around that letter. So, when we know the 
other letters, we have dispelled our Ignorance about them too, and 
added even more to our wisdom. The more we study the more light of 
wisdom we gain that helps us decrease Ignorance. A Bhiksu or 
Bhiksuni should not study teaching without applying the basic and 
essentlal practices of Buddhism 1n order to transform his or her 
afflictions and habit energles. A Bhiksu or Bhiksuni who 1s studying 
teachings of a profound, metaphysical, and mystical nature, should 
always ask himself or herself how he or she may apply these teachings 
in his or her daily life to transform his or her suffering and realize 
emancipation. 

Should we read worldly books and magazines? A Bhiksu or 
Bhiksuni who reads worldly books and magazines, Including videos, 
video discs, television and Internet programs, as well as conversafions 
on telephone and other images or sounds that have toxic effect, 
waterinng the seeds of sexual desire, fear, violence, sentimental 
weakness, and depression, commits an Expression of Regret Offence. 
However, in addition to reading books on Buddhism, he or she can read 
books on the history of civilizations of the world, general history and 
teachings of other religious faiths, applied psychology, and most recent 
scIlentific discoveries because these areas of knowledge can help him 
or her to understand and share the teachings to people In a way that 1s 
appropriate to their situation. However, laypeople, especially those 
who are practicing mindfulness, can read healthy and useful books and 
magazines for their living. 

lf one 1s still in the stage of learning, Buddhist practitiloners should 
always remember that to study the Buddha Dharma or the Buddha Way 
1S fo study the self, to study the self 1s to forget the self. How do you 
answer when someone asks you, "Why do you practice?" In the GenJo 
Koan, Zen master Dogen says, 

”Ƒo study the Buddha Way 1s to study the self. 
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To study the self 1s to forget the self. 

To forget the self 1s to be enlightened by 
The ten thousand dharmas. 

To be enlipghtened by 

The ten thousand dharmas 1s to Íree 
One s body and mind and those of others"” 

The word ”study” 1s more like "to repeat some thing over and over 
and over." We could also say "to learn,” but not necessarily to learn 
something new. Perhaps an even better word would be "practice". To 
practice the Buddha Way 1s to practice oneself, or Just live life. This 
seemingly repetitive precess 1s nothing but one's own life. Zen masfer 
Dogen says, “To study the Buddha Way 1s to study the self.” How do 
we study ourselves? How do we practice ourselves? Even though we 
say "we”, but If 1s always singular. One's life! My life! Your life! 'The 
Buddha dharma, the One Body, 1s completely one's life, completely my 
le, completely your life. Sakyamuni himself found this out. That 1s 
why he said: "How wonderful! I and everyone In the universe are 
enlightened." Not Just I, but everyone. Zen master Dogen says, “lo 
study the self 1s to forget the self." When the Buddha dharma and my 
life are separate, when I do not see that my life 1s the One Body, that 1s 
a delusion. When I see that they are together, that is the so-called 
enlightened life. Zen practitioners should always remember that study 
the Buddha Way 1s our life, sitting meditation (Zazen) 1s our life too, 
the life of the Buddha Way, the way to practice the Buddha dharma. To 
study this life and to forget the self means to truly be the Way. For Zen 
practitioners, the Way 1s not a path or a direction. The Way 1s 
everything. Each of us 1s the Way. At each moment, everything 1s 
altogether liberated, manifesting as a whole. lt Is not ones own 
activity, for In siting medifation the so-called "one” has disappeared, 
but the activity of all the Buddhas. All phenomena of the entire 
universe are unified with one's own activity. Thịs 1s the only kind of 
studying the Buddha Way; this 1s the only kind oŸ sitting meditation 
which Zen practitioners should always appreciate. 
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Chương Bốn Mươi Sáu 
Chapter Forfy-Six 


Luôn Cố Gắng Làm Một Phật Tử Thuần Thành 


Tu có nghĩa là tu tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức 
Phật, bằng cách tụng kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh và giữ 
giới; tuy nhiên những yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa 
tánh, là loại trừ những thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo 
hạnh. Trong khi tụng kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta 
nên thực tập thiển quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật 
tử tại gia, tu là sửa đối tâm tánh, làm lành lành dữ. Phải thành thật mà 
nói, tu hành trong Phật giáo nói dễ nhưng khó làm. Nói dễ đến độ đứa 
nhỏ bảy tuổi cũng nói được, nhưng khó làm đến độ ông già bẩy mươi 
chưa chắc đã làm xong. Chính vì vậy mà đối với Phật tử, nhất là những 
người tại gia, bất cứ người nào đang cố gắng làm được Phật tử thuần 
thành, cũng có nghĩa là họ đang bước trên Đường Lên Phật. 

Một người Phật tử thuần thành là người luôn tin vào Phật, Pháp, 
Tăng. Người chấp nhận đạo Phật là tôn giáo cho mình, sống theo nghi 
thức Phật giáo. Tuy nhiên, Phật tử, nhất là nam nữ Phật tử tại gia nên 
giữ ngũ giới (không sát sanh, trộm cắp, tà dâm, vọng ngữ, và uống 
rượu). Bước đầu tiên để trở thành một Phật tử là quy-y Tam Bảo để 
xác quyết niềm tin trong nghịch cảnh. Điều này cũng đưa chúng ta đến 
với một cuộc sống đúng và có ý nghĩa hơn. Phật tử tại gia thuần thành 
bao gồm hai chúng: cận sự nam và cận sự nữ. Các môn đồ tại gia của 
đạo Phật, trong cả hai trường phái Nguyên Thủy và Đại Thừa, đều 
tuyên thệ gia nhập Phật giáo bằng việc tuyên thệ trì giữ Tam qui ngũ 
giới, bát quan trai giới, cũng như luôn tuân thủ Bát Chánh Đạo. Họ là 
những người hộ trì Tam bảo bằng cách dâng cúng những phương tiện 
của cải vật chất như thức ăn, áo quần, v.v. Lễ thọ trì Tam qui Ngũ giới 
tại các nước theo truyền thống Phật giáo rất quan trọng vì đây chính là 
điểm tựa tinh thần cho người tại gia tuân giữ và sống đời đạo đức trong 
cuộc sống hằng ngày. 

Để trở thành một Phật tử thuần thành, ngoài việc giữ ngũ giới hay 
thập thiện, tu học và thọ trì những giới luật Phật pháp căn bản, chúng 
ta cần phải có những tiêu chuẩn Phật dạy. Trước tiên, người Phật tử 
đó phải giữ tròn năm đạo làm người (Ngũ Thường). Thứ nhất là lòng 
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nhân hay lòng thương người thương vật: Đức hạnh thứ nhất là “Nhân,” 
liên hệ tới thái độ mà người quân tử mong muốn hòa thuận với người 
khác. Người quân tử biết không thể nào làm tròn vai trò của mình 
trong đời sống hằng ngày trừ phi người ấy sẵn lòng cộng tác và giúp đỡ 
tha nhân. Lòng nhơn chính đáng biểu lộ qua hạnh kiểm. Ai cũng có 
mầm nhơn như vậy trong bản thân mình, nhưng nó phải được giúp phát 
triển. Đôi khi thái độ đức hạnh này được coi là phép tự chủ bên trong. 
Thứ nhì là nghĩa hay cách cư xử phải với mọi người: Người quân tử 
phát triển dũng khí luân lý cần thiết để trung thành với chính mình và 
đem lòng nhân ái tới láng giểng. Thứ ba là “Lễ” hay biết kê lớn người 
nhỏ: LỄ là một đức tánh quan trọng trong ngũ thường. Người quân tử 
phải biết lễ nghi. Người ấy phải biết cách học hỏi và áp dụng tất cả 
những lễ nghi trong mọi tình huống mà người ấy phải đương đầu. 
Người ấy biết tất cả phép tắc xã giao trong mỗi hoàn cảnh xã hội nhân 
bản. Người ấy biết tất cả những nghi lễ và nghi thức tập trung vào việc 
thờ phụng tổ tiên. Người cách biết cách ngôi, cách đứng, cách đi, cách 
nói chuyện, và cách biểu lộ diện mạo sắc thái của mình trong mọi 
trường hợp. Tuy nhiên, những nghi thức và thủ tục này sẽ không có giá 
trị nếu con người ấy không có một thái độ thích đáng. “Người không có 
lòng nhân ái trong tâm thì làm được gì với những nghi lễ cứng nhắc 
này?” Thứ tư là Trí hay biết phương kế mưu lược lương thiện: Người 
quân tử là một người hiểu biết, vì con người phải được giáo dục nhằm 
ứng phó với mọi tình huống một cách đứng đắn. Mục tiêu của người 
theo Khổng Giáo là phát triển dân dần những phép tắc thành thói 
quen. Khi Đức Khổng Tử nhấn mạnh đến tầm quan trọng của giáo dục, 
Ngài không để xuất cái gì mới mẻ mà chỉ nhắc lại và nhấn mạnh 
những điều tổ tiên đã nói. Trật tự xã hội tùy thuộc vào luân lý căn bản, 
luân lý trong lời nói và hành động đứng đắn. Cũng giống như người 
xưa, Đức Khổng Phu Tử tin tưởng luân lý phải được áp dụng vào bình 
diện cuộc sống, đồng thời nó cũng rất có ý nghĩa trên bình diện chính 
quyền. Vì người cầm quyển là thầy của tất cả. Những vị thầy này dạy 
luân lý một cách rất hiệu quả khi họ là những tấm gương tốt về luân lý 
và khi họ cai trị dân một cách nhân từ. Thứ năm là “Tín” hay biết giữ 
sự tin cậy: Người quân tử bao giờ cũng giữ chữ tín cho mình, nói sao 
làm vậy, nghe sao nói vậy. Một khi đã hứa, cho dù cái gì xãy ra đi nữa, 
người ấy cũng cố công thực hành cho kỳ được lời hứa của mình. Ngoài 
ra, người quân tử lúc nào cũng biết bổn phận của mình và bao giờ cũng 
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tìm cách thực hành những bổn phận ấy. Vì người quân tử đã phát triển 
hạt giống đức hạnh trong bản tính của mình cho nên người ấy luôn 
sống hòa hợp với mọi thứ trong vũ trụ. 

Để trở thành Phật tử tại gia thuần thành, lẽ dĩ nhiên, người Phật tử 
đó phải Thọ Tam Quy Trì Ngũ Giới hay bất cứ giới luật nào dành cho 
Phật tử tại gia. Quy-y Phật, vị Đạo Sư Tối Thượng; quy-y Pháp, giáo 
pháp cao thượng của Đức Thế Tôn; quy-y Tăng, những vị đã cắt ái ly 
gia để tinh chuyên hành trì Phật Pháp. Trì Ngũ Giới bao gồm không sát 
sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, và không uống 
những chất cay độc. Ngoài ra, người Phật tử thuần thành luôn tín tâm 
nghe chánh pháp; luôn biết cứu cánh chính của Đạo Phật; luôn làm 
nhữn việc lành; luôn tránh làm những việc ác; và luôn thanh tịnh tâm 
ý. Người Phật từ thuần thành luôn tôn kính người già; luôn thương mến 
người trẻ; và luôn an ủi vổ về người lâm hoạn nạn. Người Phật tử 
thuần thành luôn thật hiểu con đường đưa đến cứu cánh nây và luôn cố 
gắng thực hành đúng đắn những lời dạy của Đức Phật. Mỗi khi có lỗi 
phải biết sám hối, có tội phải biết dứt trừ; phải bỏ sự dong ruổi nơi tình 
trần; phải quay tâm về hướng giác; và phải y theo lời Phật dạy mà tu 
hành. Bên cạnh đó, có Bốn Trọng Ân mà Phật tử tại gia nên luôn ghi 
nhớ. Thứ nhất là “Ân Tam Bảo”. Nhờ Phật mở đạo mà ta rõ thấu được 
Kinh, Luật, Luận và dễ bể tu học. Nhờ Pháp của Phật mà ta có thể tu 
trì giới định huệ và chứng ngộ. Nhờ chư Tăng tiếp nối hoằng đạo, soi 
sáng cái đạo lý chân thật của Đức Từ Phụ mà ta mới có cơ hội biết đến 
đạo lý. Thứ nhì là “Ân cha mẹ Thầy tổ”. Nhờ cha mẹ sanh ta ra và 
nuôi nấng dạy dỗ nên người; nhờ thầy tổ chỉ dạy giáo lý cho ta đi vào 
chánh đạo. Bổn phận ta chẳng những phải cung kính, phụng sự những 
bậc nầy, mà còn cố công tu hành cầu cho các vị ấy sớm được giải 
thoát. Thứ ba là “Ân thiện hữu tri thức”. Nhờ thiện hữu tri thức mà ta 
có nơi nương tựa trên bước đường tu tập đầy chông gai khó khăn. 7 
#z là “Ân chúng sanh”. Ta thọ ơn chúng sanh rất lớn. Không có người 
thợ mộc ta không có nhà để ở hay bàn ghế thường dùng; không có bác 
ông phu ta lấy gạo đâu mà ăn để sống; không có người thợ dệt, ta lấy 
quân áo đâu để che thân, vân vân. Ta phải luôn siêng năng làm việc 
và học đạo, mong cầu cho nhứt thiết chúng sanh đều được giải thoát. 

Người Phật tử thuần thành nên cố gắng tu luyện theo những tấm 
gương mà chư Phật, giáo pháp, và chư Tăng đã thiết lập. Nếu chúng ta 
đặt những tính hạnh ấy làm mẫu mực cho chính mình thì cuối cùng 


514 


chúng ta cũng sẽ đạt được những mẫu mực ấy. Người Phật tử thuần 
thành nên tránh buông thả và chạy theo mọi đối tượng của ham muốn 
mà chúng ta từng gặp gỡ. Lại nữa, chúng ta không nên ham muốn tiền 
bạc và địa vị, vì ham muốn tiền bạc và địa vị đưa chúng ta đến tình 
trạng bị ám ảnh và thường xuyên cảm thấy không thỏa mãn. Chúng ta 
sẽ cảm thấy hạnh phúc hơn nhiều khi chúng ta hưởng thụ những niềm 
vui giác quan một cách điều độ. Người Phật tử thuần thành nên tránh 
cao ngạo chỉ trích những điều mà chúng ta không thích. Chúng ta 
thường có khuynh hướng thấy rõ lỗi người và quên mất lỗi của mình. 
Điều này không làm cho mình và người sung sướng hạnh phúc hơn. Vì 
vậy, Phật tử thuần thành nên tự sửa lỗi mình, chứ đừng vạch ra lỗi của 
người khác. Người Phật tử thuần thành nên cố gắng hết mình tránh làm 
mười điều tổn hại, đồng thời cố làm mười thiện nghiệp. Đức Phật 
khuyên chúng ta nên tránh làm mười điều tổn hại. Quyết định tránh 
khỏi mười hành động tổn hại cũng có nghĩa là chúng ta tham dự vào 
mười điều thiện lành. Thí dụ quyết định không nói dối chủ về khoảng 
thời gian mình đã dùng để thực hiện một đồ án nào đó chính là hành 
động tích cực và có lợi, vì trong tương lai chủ sẽ tin vào lời nói của 
mình, chúng ta lại được sống theo những quy tắc đạo đức, và chúng ta 
cũng tạo ra nhân lành để có hạnh phúc trong hiện tại và những chứng 
ngộ tâm linh về sau này. 

Theo theo Cố Hòa Thượng Tuyên Hóa trong Pháp Thoại, Quyển 
II, rước hết, người Phật tử thuần thành không nên tranh hơn thua. Nếu 
không tranh sẽ không dẫn đến sát sanh. Sát sanh là do tâm tranh hiện 
lên tác quái. Khi tranh thì chỉ muốn mình thắng, đối phương thua, dù có 
chết chóc vô số đi nữa cũng mặc. Phật tử thuần thành nên cố gắng dứt 
trừ lòng tranh hơn nguy hiểm nầy. 7ñ nhì, người Phật tử thuần thành 
không tham. Không tham thì sẽ không trộm cắp. Tại sao lại đi ăn cắp 
đồ của người khác? Do bởi mình có tâm tham. Nếu mình không có tâm 
tham lam, thì dù có kẻ tặng hiến, chưa chắc gì mình muốn lấy, huống 
là đi ăn cắp. Phật tử thuần thành nên cố gắng dứt trừ lòng tham. 7 
ba, người Phật tử thuần thành không truy cầu vật dục. Không truy cầu 
thì sẽ không khởi ý niệm dâm dục. Dâm dục là do mình mong cầu. Con 
gái mong con trai, con trai mong con gái. Nếu không có sở cầu thì làm 
sao có ý niệm tà dâm? Thứ ¿, người Phật tử thuần thành không ích kỷ. 
Không ích kỷ sẽ giúp mình không nói láo. Mình nói dối vì sợ mất đi lợi 
ích riêng của mình, nên tâm ích kỷ mới tác quái được. Từ đó mình cam 
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tâm đi lừa dối người khác, nói lời dối trá, muốn người khác không biết 
được bộ mặt thật của mình. Thứ năm, người Phật tử thuần thành không 
truy cầu tư lợi. Không truy cầu tư lợi sẽ giúp mình có cơ hội phát triển 
lòng vị tha nhiều hơn. 7 sáu, người Phật tử thuần thành không uống 
những chất cay độc. Không uống những chất cay độc là không phạm 
tửu giới. Con người vì sao uống rượu? Vì muốn hưởng thụ, muốn thân 
thể mình sung sướng. Nhưng về lâu về dài thì sự sung sướng tạm thời 
ấy sẽ làm tâm mình mê loạn, khủng hoảng. Khi đã say rượu thì lại chửi 
rủa người khác, muốn làm øì thì làm, tăng trưởng thêm lòng dâm dục. 
Trong thời Đức Phật còn tại thế, Ngài đã để nghị Năm Điều Ích 
Lợi Thực Tiễn cho hành giả tại gia. Thứ nhất là cố tạo những tư tưởng 
tốt, trái nghịch với loại tư tưởng trở ngại, như khi bị lòng sân hận làm 
trở ngại thì nên tạo tâm từ. 7h nhì là suy niệm về những hậu quả xấu 
có thể xảy ra, như nghĩ rằng sân hận có thể đưa đến tội lỗi, sát nhân, 
vân vân... Tý ba là không để ý, cố quên lãng những tư tưởng xấu xa 
ấy. Thứ tư là đi ngược dòng tư tưởng, phăng lần lên, tìm hiểu do đâu tư 
tưởng ô nhiễm ấy phát sanh, và như vậy, trong tiến trình ngược chiều 
ấy, hành giả quên dần điều xấu. Thứ năm là gián tiếp vận dụng năng 
lực vật chất. Ngoài ra, Đức Phật cũng dạy: “Thi ân bất cầu báo, còn 
cầu báo là thi ân có mưu đồ và sự thi ân như vậy sẽ đưa tới ham muốn 
danh lợi.” Tuy nhiên, trong bất cứ xã hội nào, biết ơn là một đức tính 
quý báu, và người Phật tử nên luôn ghi nhớ lòng tốt và sự giúp đỡ của 
người khác. Dù Đức Phật bảo người bố thí đừng mong cầu được báo 
đáp, nhưng Ngài luôn xem sự biết ơn là một đại phúc, một phẩm hạnh 
cao tột mà Phật tử cần nên phát triển. Ngoài ra, người Phật tử thuần 
thành nên tu tập cả thân lẫn tâm. Thân tu tâm chẳng tu nghĩa là có một 
số người muốn có hình tướng tu hành bằng cách cạo tóc nhuộm áo để 
trở thành Tăng hay Ni, nhưng tâm không tìm cầu giác ngộ, mà chỉ cầu 
danh, cầu lợi, cầu tài, vân vân như thường tình thế tục. Tu hành theo 
kiểu nầy là hoàn toàn trái ngược với những lời giáo huấn của Đức 
Phật, và tốt hơn hết là nên tiếp tục sống đời cư sĩ tại gia. Người Phật tử 
thuần thành phải luôn hiếu kính mẹ cha không chỉ có nghĩa là không 
làm cho các người khổ đau phiền não, mà còn phải cố gắng làm cho 
các người được sung sướng hạnh phúc. Vì thế hiếu kính cha mẹ là phải 
tỏ lòng từ bi với các người, không nhứt thiết là phải vâng lời trong mọi 
trường hợp. Hiếu kính cha mẹ cũng còn có nghĩa là cố gắng hướng dẫn 
cha mẹ đi trên con đường đạo đức. Đức Phật dạy khi mình hiếu kính 
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mẹ cha cũng có nghĩa là mình hiếu kính với chúng sanh vạn loài, vì 
trong vòng sanh tử không gián đoạn, tất cả chúng sanh đã từng một 
thời là mẹ là cha của mình. Vì thế Đức Phật dạy: “Trước khi gia nhập 
Giáo đoàn, chư Tăng Ni nên quỳ lạy cha mẹ để tỏ lòng biết ơn một lân 
chót, rồi sau đó không bao giờ lạy các người nữa.” Làm một phật tử 
thuần thành, bạn phải có hạnh kiểm thích hợp của một người con Phật 
chơn thuần. Bạn phải luôn hành xử theo những lời Phật dạy. Làm được 
như vậy chẳng những bạn trở thành một con người cao thượng, đạt 
được hạnh phúc ngay trong đời này, mà còn có thể. bạn sẽ rời khỏi cõi 
này không chút sợ sệt vì bạn không phạm phải lỗi lầm nào. 

Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng chư Phật và chư Bồ Tát 
luôn gia hộ cho chúng ta trên bước đường tu tập. Chư Phật và chư Bồ 
Tát khuyến hạnh những tín đồ, giúp họ xa la tham, sân, si, bảo vệ họ 
chống lại những ma quỷ và những người có thể quấy nhiễu những sự tu 
tập về tâm linh. Chư Phật và chư Bồ Tát ban cho những lợi lộc vật 
chất. Chư Phật và chư Bồ Tát vì lòng từ bi vô lượng, dĩ nhiên, và một 
cách nào đó, chắc chắn sẽ quan tâm đến những lời cầu xin của tín đồ 
mình, bảo vệ số phận trần gian của họ, ngăn ngừa những tai ương. 
Quán Thế Âm chẳng hạn, bảo vệ thương nhân khỏi nạn trộm cướp, 
thủy thủ khỏi đắm thuyển, những kẻ phạm tội khỏi bị hành hình. Nhờ 
Ngài mà những thiếu phụ có những đứa con mà họ mong ước. Người ta 
chỉ cần nghĩ tới Ngài Quán Thế Âm, lửa sẽ tắt, gươm giáo sẽ gẫy vụn, 
quân thù sẽ trở nên nhân ái, xiểng xích sẽ tan biến, những lời nguyền 
rủa sẽ trở về lại nơi xuất phát, ác thú tìm đường trốn tránh, rắn rết hết 
nọc độc. Khía cạnh này của đạo Phật thường được dùng để trấn an 
những kể sơ cơ gặp cơn hoạn nạn mà thôi. Chư Phật và chư Bồ Tát 
cung cấp những điều kiện thuận lợi cho chúng sanh đạt tới giác ngộ và 
giải thoát cho chư Phật tử. Cuối cùng, Phật tử thuần thành luôn xem 
chư Phật và chư Bồ Tát là những đối tượng của ước vọng yêu thương 
cho các tín đồ. 

Trong Kinh Tăng Nhứt A Hàm, Đức Phật đã giảng về Bốn Loại 
Hạnh Phúc của người cư sĩ. Thứ nhất là hạnh phúc có được vật sở 
hữu: Hạnh phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ 
sức lực của chân tay và mồ hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Khi nghĩ 
như vậy, người kia cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện. Đó là hạnh 
phúc có được vật sở hữu. 7h nhì là hạnh phúc được có tài sản: Người 
kia tạo nên tài sản do nơi cố gắng nỗ lực. Bây giờ chính mình thọ 
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hưởng tài sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo phước. Khi nghĩ như 
vậy, người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện. Đó là hạnh phúc có 
được tài sản. Thứ ba là hạnh phúc không nợ nân: Người kia không 
thiếu ai món nợ lớn nhỏ nào. Khi nghĩ như vậy người kia cảm thấy 
thỏa thích và mãn nguyện. Đó là hạnh phúc không mang nợ. 7h tư là 
hạnh phúc không bị khiển trách: Bậc Thánh nhân không bị khiển trách 
về thân khẩu ý. Khi nghĩ như vậy, người ấy cảm thấy thỏa thích và 
mãn nguyện. Đó là hạnh phúc không bị khiển trách. Theo Kinh Tứ 
Thập Nhị Chương, Chương 37, Đức Phật dạy: “Đệ tử ta tuy xa ta nghìn 
dậm, mà luôn nghĩ đến và thực hành giới pháp của ta thì chắc chắn sẽ 
chứng được đạo quả. Ngược lại, kẻ ở gần bên ta, tuy thường gặp mà 
không thực hành theo giới pháp của ta, cuối cùng vẫn không chứng 
được đạo.” Cũng theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 27, Đức 
Phật dạy: “Người thực hành theo đạo như khúc gỗ nổi và trôi theo 
dòng nước. Nếu không bị người ta vớt, không bị quỷ thân ngăn trở, 
không bị nước xoáy làm cho dừng lại, và không bị hư nát, ta đảm bảo 
rằng khúc cây ấy sẽ ra đến biển. Người học đạo nếu không bị tình dục 
mê hoặc, không bị tà kiến làm rối loạn, tỉnh tấn tu tập đạo giải thoát, 
ta bảo đảm người ấy sẽ đắc Đạo.” 


Always Try to Be A Devout Buddhist 


“Tu” means correct our characters and obey the Buddha's 
teachings. “[u” means to study the law by reciting sutras In the 
morning and evening, being on strict vegefarian diet and studying all 
the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the most 
1mportant factors 1n real “Pu” are to correct your character, to eliminate 
bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In reciting 
sutras, one must thoroughly understand the meaning. Furthermore, one 
should also practise meditation on a dally basis to get Insipht. For 
laypeople, “Tu” means to mend your ways, from evil to wholesome 
(ceasing transgresslons and performing good deeds). Honestly 
speaking, cultivation in Buddhism 1s easy to speak, but very difficult to 
put In pracfice. Ït 1s easy to speak that a seven-years old boy can speak; 
but 1t 1s dIfficult to put in practice that a seventy-years old man cantt do 
1t. For this reason, for Buddhists, especially for lay people, those who 
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are trying to become devout Buddhists, It also means that they are 
advancing on the Path to Buddhahood. 

A devout Buddhist 1s the one who believes In the Buddha, the 
Dharma, and the Sangha. One who accepts Buddhism as his religion. 
One who studies, disseminates and endeavors to live the fundamental 
pñnnciples of the Buddha-dharma. There are no special rites to observe 
to become a Buddhist. However, a Buddhist, especially laymen and lay 
women should follow the five precepts (not to kill, not to steal, not to 
commit adultery, not to lie, and not to drink liquor). The first step to 
become a Buddhist 1s to take refuge In the Triple Gem to affirm our 
spiritual strength by empowering the confidence and ratlonale In us 
during times of adversity and confrontation. This also steers us In the 
right direction of living our lives In a more meaningful way. Devout lay 
disciples Iincluding two classes of upasaka and upasika. Disciples In 
both forms of Buddhism, Theravada and Mahayana, 1s a person who 
Vows fo Join the religion by striving to take refuge in the Triratna and to 
keep the five Precepts at all times, and the EIght Precepts on Ủposatha 
days, and who tries to follow the Eighfold Path whilst living in the 
world. They are Buddhist supporters by offering material supplies, 
food, clothes, and so on. Countries with Buddhist tradition, Formal 
ordination of lay followers 1s extremely important for this 1s the central 
ceremony of faith for them to lead a virtuous life. 

To become a devoted (good) Buddhist, besides keeping five or ten 
basic precept(s, disseminates and endeavors to live the fundamental 
pñnnciples of the Buddha-dharma, one must meet the criteria taught by 
the Buddha. First of all, that Buddhist must observe the five cardinal 
virtues (Five Constant Virues). The ƒfirst Constan Virtue is the 
Benevolence which concerns affitude: The noble man desires to be In 
harmony with other men. He knows that he cannot fulfill his role In 
daily life unless he 1s co-operafive and accommodating. The right 
benevolence 1s revealed through conduct. People have the seed of such 
a benevolence within them, but it must be helped to develop. Thịs 
Virtuous attitude 1s sometimes thoupht of as an inner law of self-control. 
The second Constam Virtue ¡is the Righfteousness or right moral 
courage: The noble man should develop the righteousness necessary to 
remain loyal to himself and charitable toward his neIghbors. The fhird 
Constant Virtue ¡s the propriefy or Civility or righf procedure: Constant 
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Virtue of the propriety 1s one of the most Important virtues of the five 
consftant virtues. The man of noble mind has made a study of the rules 
of conduct. He has learned how to apply them In every Incident he 
faces. He knows all the rules for etiquette, which set forth what each 
soclal situation requires of the completely humanized person. He 
knows all the ceremomiles and rituals centering round ancestor 
reverence. He knows how to sit, how to stand, how to walk, how to 
converse, and how to control his facial expression on alÏ occasions. Yet 
all these rituals and procedures are without value If a man does not 
have the proper attitude. “A man without chartty In his heart, what has 
he to do with these rigid ceremonies?” The ƒourth Constant Virtue is the 
Good knowledge is the ƒourth Constanf Virfue: The noble man 1S a 
knowing man, for a person must be educated In order to respond to all 
circumstances In the right way. The Confucianists” goal 1s fo gørow 
gradually from rules to habits. When Confucius sfressed the Importance 
Of education, he was not suggesting a new Idea. He was repeating and 
emphasizing what the ancients had said. The social order depends upon 
fundamental morality, the morality of proper words and actions. Also 
like the ancIents, Confucius believed that morality was to be applied In 
all levels of life, but in a very significant way to the ruling level. For 
the rulers were the teachers of all. They taught the needed morality 
most effectively when they set a good example and when they 
governed kindly. The fjƒth Constanf Virtue ¡is Loyalify: The noble man 
should keep for himself the loyality, does what he speaks and speaks 
only what he hears. When he promise something, even though 
whatever happens, he still does his best to fulill his promise. 
Furthermore, the noble man always knows what his duty 1s on each 
Occasion, and he always knows how to do that duty. Because he has 
developed the seeds of virtue within his nature, he 1s In harmony with 
everything 1n the universe. 

In order to become a devout Buddhist, naturally that Buddhist must 
Take Refuge ỉn the Triratna and to Keep the Basic Eive Precepts or 
any other precepts for laypeople. To take refuge In Sakyamuni 
Buddha, the founding master; to take refuge 1n the Dharma, the 
supreme teachings of the Buddha; and to take refuge In the Sangha, the 
congregation of monks and nuns who have renounced the world and 
have devoted their effort to a lifelong practice of the Dharma. To keep 
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the basic five precepts Include not to Kkill, not to steal, not to commIit 
sexual misconduct, not to lie, and not to drink liquor. Besides, a devout 
Buddhist always hears the truth with a faith mind; always knows the 
main purpose of Buddhism; always does good deeds; always tries not 
committing any evils, or not to do evil deeds; and always tries to Dur1fy 
the body and mind. A devout Buddhist should always venerate 
(respect) the elderly; should always love and care for the young; and 
should always comfort those who encounter calamifiles. A devout 
Buddhist should always understand the path to that goal and always try 
to practice the Buddha”s teachings correctly. That Buddhist must be 
willing to change and repent when mistakes are made; must be willing 
to abandon the tendencies to chase consfantly after worldly matters; 
must be willing to return to follow the Way of enlightenment; and must 
practice Just as the Buddha taught. Besides, there are Eour Great 
Debts which lay people should always remember. 7Ù£ ƒfirsf đebr 1s the 
debt to the Triple Jewel (Buddha, Dharma, and Sangha). The second 
đebí 1s the debt to our parents and teachers. The fhird đebr 1s the debt to 
our spiritual frlends. 7h ƒourth debr 1s the debt we owe all sentient 
beings. 

Devout Buddhists should try to train ourselves 1n accordance to the 
examples set by the Buddhas, Dharma and Sangha. If we take theIr 
behavior as a model, we wIll eventually become like them. Devout 
Buddhists should avoid being self-indulgent, and running after any 
desirable obJect we see. In addition, we should not crave for money 
because craving for money and position leads us to obsession and 
constant dissatisfacton. We will be much happler when we enJoy 
pleasures of the senses in moderation. Devout Buddhists should avoid 
arrogantly criticizing whatever we dislike. We have a tendency to see 
others" faults and overlook our own. This doesn”t make us or others any 
happler. So, devout Buddhists had better correct our own faults than 
point out those of others. Devout Buddhists should try our best to avoid 
the ten destructive actions, at the same time, try to do the ten good 
deeds. The Buddha advised us to avoid ten destructive actions. By 
deliberately refraining from these ten destructive acfions, we engage In 
the ten constructive or posifIve actions. For example, deciding not to lie 
to our employer about the time sepnt working on a proJect 1s in Itself a 
positive action. Thịs has many benefits: employer wIll trust our word In 
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the future, we will live according to our ethical principles, and we will 
create the cause to have temporal happiness and spiritual realizations. 

According to Late Most Venerable Hsuan-Hua in the Dharma 
Talks, Book HH, Øzs? øƒ al, devout Buddhists are not to contend. If we 
do not contend, then we wIll not try to Kkill sentient beings. Killing 
OCcurs because thoughts of contention take control. When we sftart 
contending, we have the attitude of “get out of my way or die!” The 
casualties that result are beyond count. Devout Buddhists should try to 
get rid of this dangerous contention. Secønd, devout Buddhists are not 
to be greedy. If we are not greedy, then we wIll not steal. Why do we 
want to steal others” things? It 1s because of greed. lf we are not 
greedy, then even 1f people want to offer us something, we would not 
want to take 1t. Devout Buddhists should try to get rid of greed. 7#rá, 
devout Buddhists are not to seek for deires. lf we seek for nothing, we 
wIll not have thoughts of lust. Thoughts of lust arise because we seek 
for them. Women seek men, and men seek women. lf we do not seek 
anything, then how could we have thoughts of sexual misconduct? 
Fourih, devout Buddhists are not to be selfish. If we are not selfish, 
then we do not tell lies. We tell lies because they are afraid of losing 
personal benefits. Overcome by selfishness, we cheat people and tell 
lies, hopIng to hide our true face from others. #7/h, devout Buddhists 
are not to seek for personal benefits. If we do not seek for personal 
benefifs, we wIll have opportunities to develop our unselfishness. S7xíh, 
devout Buddhists are not to drink 1ntoxicated drinks. If we do not drink 
intoxicated drinks, we will not violate the precept against taking 
1ntoxIcants. Why do people take Intoxicants? It 1s because they want to 
delight their bodies and minds. However, this temporary delight will 
mess up theIr bodies and confuse their mind in the long run. Once 
IintoxIcated, they will scold people and do as they please, and theIr 
lIustful desires Increase. 

During the time of the Buddha, the Buddha recommended Five 
Practfical Suggestions That Would Be Beneficial to Laypeople. Ƒïrsí, 
harbouring a good thought opposite to the encroaching one, e.g., 
loving-kindness 1n the case of hatred. Second, reflecting upon possIble 
evil consequences, e.ø., anger sometIimes results in murder. 77⁄#rd, 
simple neglect or becoming wholly Inattentive to them. #owrh, tracing 
the cause which led to the arising of the unwholesome thoughts and 


522 


thus forgetting them In the retrospective process. #7ƒ?h, direct physical 
force. Besides, the Buddha also taught: “One should not wish to be 
repaid for good deeds. Do¡ing good deeds with an Intention of getting 
repayment will lead to greed for fame and fortune.” However, In any 
SOCIefy, gratitude Is a preclous virtue and Buddhists should always 
remember the kindness and assistance others have given you. Even 
though the Buddha asked the giver not to wish to be repaid for good 
deeds, He always considered gratitude to be a great blessing, an 
extremely high quality to develop for every Buddhist. Besides, devout 
Buddhist should always cultivate both the body and the mind. Body 
cultivates but mind does not meaning, there are people who have the 
appearance of true cultivators by becoming a monk or nun, but theIr 
minds are not determined to find enlightenment but instead they yearn 
for fame, notoriety, wealth, etc Just like everyone In the secular life. 
Thus, cultivating in this way 1s entirely contradictory to the Buddha”s 
teachings and one 1s better off remaining In the secular life and be a 
genuine lay Buddhist. Devout Buddhists should always have filial piety 
toward one”s parents means not only to avoid causing them pain, but 
also to strIve to make them happy. To be fñilial, therefore, 1s to have 
loving-kindness and compassion ftowards our parenfs, not necessarily to 
obey them In any circumstances. Filial piety also means to strive to 
guide our parents to tread on the virtuous way. The Buddha taught 
when one 1s filial towards one”s parents, 1t 1s the same as one has 
compassion for all sentient beings for In the uninterrupted cycle of birth 
and death, beings had been one”s parents at some time In the past. 
Thus, the Buddha taught: “Before Joining the Order, monks and nuns 
should bow down before their parents one last time In gratitude, and 
then never again.” To be a good Buddhist, you should have an 
appropriate conduct of a real Buddhist. You should always conduct 
yOourself according to the Buddhaˆs teachings. To achieve these, you 
wIll not only become a noble man and attain happiness In this very life, 
but you will also be able to leave this world without fear for you have 
committed no sins. 

Devouts Buddhists should always remember that the Buddhas and 
Bodhisatvas always support us In our cultivation. They always promote 
the virtues of the followers, help them remove greed, hate and 
delusion, and protect them from ghosts and men who may malicIously 
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try to Interfere with their spiritual practices. They bestow material 
benefi(s. Since the Buddhas and Bodhisatvas are all-mercIful, it was 
natural, and, in some ways, logIcal to assume that they should concern 
themselves with the atheal wishes of their adherents, protect theIr 
earthly fortunes and ward off disasters. Avalokitesvara, for example, 
protects caravans from robbers sailors from ship wreck, criminals from 
execution. By his help women obtain the children they wish. If one but 
thinks of Avalokitesvara, fire ceases to burn, swords fall to pleces, 
enemies become kind-hearted bonds are loosened, spells revert to 
where they came, beasts flee, and snakes lose thei potlson. However, 
this aspect of Buddhism 1s only used to help calm the mind of Buddhist 
beginners who encounter problems. The Buddhas and Bodhisattvas 
provide favorable conditions for the attainment of enlightenment and 
liberaton for Buddhist followers. Finally, devout Buddhists should 
always look up the Buddhas and Bodhisattvas and consider them as 
obJects of desire to love for all Buddhist followers. 

In the Anguttara Nikaya Sutra, the Buddha commented on the Four 
Kinds of Bliss a Layman Enjoy. The ƒfirsf happiness ¡s the bliss oƒ 
ownership: Herein a clansman has wealth acquired by energetic 
striving, amassed by strength of arm, won by sweat, and lawfully 
gotten. At this thought, bliss and satisfaction come to him. Thịs 1s call 
the bliss of ownership. The second happiness is the bliss oƒ possession 
Øƒ properíy: Herein a clansman by means of wealth acquired by 
energetic striving, both enJoys his wealth and does meritorious deeds. 
At this thought, bliss and satisfaction come to him. Thịs 1s called the 
bliss of wealth. 7The third happiness ¡is the bliss oƒ debtlessness: Herein 
a clansman owes no debt, great or small, to anyone. At the thought, 
bliss and satisfacion come to him. This ¡is called the bliss of 
debtlessness. The ƒourth happiness ¡s the bliss oƒ blamelessness: Herein 
the Aryan disciple 1s blessed with blameless action of body, blameless 
action of speech, blameless action of mind. At the thought, bliss and 
satisfaction come to him. This 1s called the bliss of blamelessness. 
According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 37, the Buddha 
said: “My disciples may be several thousands miles away from me but 
1f they remember and practice my precepts, they will certainly obtain 
the fruits of the Way. Ôn the contrary, those who are by my side but do 
not follow my precepts, they may see me consftantly but in the end they 
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wIll not obtain the Way.” Also according to the Sutra In Forty-Two 
Sections, Chapter 27, the Buddha said: ““Those who follow the Way are 
like floating pieces of woods In the water flowing above the current, 
not touching either shore and that are not picked up by people, not 
I1ntercepted by ghosfs or spirits, not caught in whirlpools, and that which 
do not rot. Ï guarantee that these pIeces of wood will certainly reach 
the sea. I guarantee that students of the Way who are not deluded by 
emotional desire nor bothered by myriad of devious things but who are 
Vigorous 1n their cultivation or development of the unconditioned will 
certainly attain the way.” 
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Chương Bốn Mươi Bảy 
Chapter For(y-Seven 


Tu Hành Lên Phật 


Tu hành lên Phật cũng có nghĩa là sống đời phạm hạnh của người 
có niềm tin nơi tôn giáo. Tu hành trong Phật giáo là thực hành những 
giáo pháp của Đức Phật trên căn bản liên tục và đều đặn. Tu tập trong 
Phật giáo cũng có nghĩa là trưởng dưỡng Bồ Đề bằng cách tu tập giới, 
định, tuệ. Như vậy tu tập trong Phật giáo không chỉ thuần là ngồi thiển 
hay niệm Phật, mà nó bao gồm cả việc tu tập lục ba la mật, thập ba la 
mật, hay ba mươi bẩy phẩm trợ đạo, vân vân. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng thời gian rất ư là quý báu. Một tấc thời gian là một tấc 
mạng sống, chớ nên để cho thời gian trôi qua một cách lãng phí. Có 
người nghĩ rằng: “Hôm nay khoan hẳn tu, chờ đến ngày mai rồi hãy 
tu.” Nhưng khi ngày mai đến thì họ lại hẹn lần hẹn lựa đến ngày mai 
nữa, rồi ngày mai nữa, hẹn mãi cho đến lúc đầu bạc, răng long, mắt 
mờ, tai điếc. Lúc đó dầu có muốn tu đi nữa thì thân thể cũng đã rã rời, 
chẳng còn linh hoạt, thân nào còn có nghe mình nữa đâu. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng chúng ta sống trên đời nầy nào khác chi cá 
nằm trong vũng nước nhỏ, chẳng bao lâu sau, nước sẽ cạn, rồi mình sẽ 
ra sao? Bởi thế cổ đức có dạy: “Một ngày trôi qua, mạng ta giảm dần. 
Như cá trong nước, thử hỏi có gì mà vui sướng? Hãy siêng năng tỉnh 
tấn tu hành, như lửa đốt đầu. Chỉ nhớ vô thường, đừng có buông lung.” 
Từ vô lượng kiếp, chúng ta không có cơ may gặp được Phật Pháp nên 
không biết làm sao tu hành, nên hết sanh rồi lại tử, hết tử rồi lại sanh. 
Thật đáng thương làm sao! Hôm nay chúng ta có duyên may, gặp được 
Phật Pháp, thế mà chúng ta vẫn còn chần chờ chẳng chịu tu. Quý vị ơi! 
Thời gian không chờ đợi ai, thoáng một cái là thân ta đã già, mạng ta 
rồi sẽ kết thúc. 

Pháp môn tu Đạo thì có đến tám mươi bốn ngàn thứ. Nói về hiểu 
biết thì thứ nào chúng ta cũng nên hiểu biết, chớ đừng tự hạn hẹp mình 
trong một thứ mà thôi. Tuy nhiên, nói về tu tập thì chúng ta nên tập 
trung vào pháp môn nào thích hợp với chúng ta nhất. Tu có nghĩa là tu 
tập hay thực tập những lời giáo huấn của Đức Phật, bằng cách tụng 
kinh sáng chiều, bằng ăn chay học kinh và giữ giới; tuy nhiên những 
yếu tố quan trọng nhất trong “thực tu” là sửa tánh, là loại trừ những 
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thói hư tật xấu, là từ bi hỷ xả, là xây dựng đạo hạnh. Trong khi tụng 
kinh ta phải hiểu lý kinh. Hơn thế nữa, chúng ta nên thực tập thiền 
quán mỗi ngày để có được tuệ giác Phật. Với Phật tử tại gia, tu là sửa 
đổi tâm tánh, làm lành lánh dữ. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một 
trong bốn hạnh của Thiền giả. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự 
nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung không chịu tu hành, 
nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không 
phạm lỗi, nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy 
nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu 
khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói 'gặp khổ không buồn.” 
Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả 
oán để tiến bước trên đường tu tập.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chuyên làm những việc 
không đáng làm, nhác tu những điều cần tu, bổ việc lành mà chạy theo 
dục lạc, người như thế dù có hâm mộ kẻ khác đã cố gắng thành công, 
cũng chỉ là hâm mộ suông (209).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, có 
một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca Diếp, 
tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa 
kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con 
thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông 
làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng thì đàn 
không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm 
sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật 
lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, 
khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh đầy 
đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người Sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm 
lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự Tu Hành mà căng thẳng 
quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiền não. 
Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi công hạnh đã 
thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
không mất được.” 

Chúng ta có thể tu tập bi điển”. Thương xót những người nghèo 
hay cùng khổ, đây là cơ hội cho bố thí. Chúng ta cũng có thể tu tập 
kính điển. Kính trọng Phật và Hiền Thánh Tăng. Hoặc học nhân điển, 
hay tu tập phước bằng cách cúng dường những người hãy còn đang tu 
học. Hoặc vô học nhân điển, hay tu tập phước bằng cách cúng dường 
cho những người đã hoàn thành tu tập. Theo Thập Trụ Tỳ Bà Sa Luận, 
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có hai lối tu hành. Thứ nhất là “Nan Hành Đạo”. Nan hành đạo là 
chúng sanh ở cõi đời ngũ trược ác thế nầy đã trải qua vô lượng đời chư 
Phật, cầu ngôi A Bệ Bạt Trí, thật là rất khó được. Nỗi khó nầy nhiều 
vô số như cát bụi, nói không thể xiết; tuy nhiên, đại loại có năm điều: 
ngoại đạo dẫy đây làm loạn Bồ Tát pháp; bị người ác hay kẻ vô lại 
phá hư thắng đức của mình; dễ bị phước báo thế gian làm điên đảo, có 
thể khiến hoại mất phạm hạnh; dễ bị lạc vào lối tự lợi của Thanh Văn, 
làm chướng ngại lòng đại từ đại bi; và bởi duy có tự lực, không tha lực 
hộ trì, nên sự tu hành rất khó khăn; ví như người què yếu đi bộ một 
mình rất ư là khó nhọc, một ngày chẳng qua được vài dặm đường. Thứ 
nhì là “Dị Hành Đạo”. Dị hành đạo là chúng sanh ở cõi nầy nết tin lời 
Phật, tu môn niệm Phật nguyện về Tịnh Độ, tất sẽ nhờ nguyện lực của 
Phật nhiếp trì, quyết định được vãng sanh không còn nghi. Ví như 
người nương nhờ sức thuyển xuôi theo dòng nước, tuy đường xa ngàn 
dặm cũng đến nơi không mấy chốc. Lại ví như người tầm thường nương 
theo luân bảo của Thánh Vương có thể trong một ngày một đêm du 
hành khắp năm châu thiên hạ; đây không phải do sức mình, mà chính 
nhờ thế lực của Chuyển Luân Vương. Có kẻ suy theo lý mà cho rằng 
hạng phàm phu hữu lậu không thể sanh về Tịnh Độ và không thể thấy 
thân Phật. Nhưng công đức niệm Phật thuộc về vô lậu thiện căn, hạng 
phàm phu hữu lậu do phát tâm Bồ Đề cầu sanh Tịnh Độ và thường 
niệm Phật, nên có thể phục diệt phiền não, được vãng sanh, và tùy 
phần thấy được thô tướng của Phật. Còn bậc Bồ Tát thì cố nhiên được 
vãng sanh, lại thấy tướng vi diệu của Phật, điều ấy không còn nghi ngờ 
chi nữa. Cho nên Kinh Hoa Nghiêm nói: “Tất cả các cõi Phật đều bình 
đẳng nghiêm tịnh, vì chúng sanh hạnh nghiệp khác nhau nên chỗ thấy 
chẳng đồng nhau.” 

Theo các truyền thống Phật giáo, có hai phương cách hay giá trị 
của trì giới. Thứ nhất là “Chỉ trì”, tức là tránh làm những việc ác. Thứ 
nhì là “Tác trì”, tức là làm những điều lành. Theo Hòa Thượng Thích 
Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam Tổ, niệm Phật có Sự Trì và Lý 
Tn. Hành giả niệm Phật giữ mãi được sự trì và lý trì viên dung cho đến 
trọn đời, ắt sẽ hiện tiền chứng “Niệm Phật Tam Muội” và khi lâm 
chung sẽ được “Vãng Sanh về Kim Đài Thượng Phẩm nơi cõi Cực 
Lạc.” Thứ nhất là “Sự Trì”. Người “sự trì” là người tin có Phật A Di Đà 
ở cõi tây Phương Tịnh Độ, nhưng chưa thông hiểu thế nào là “Tâm 
mình tạo tác ra Phật, Tâm mình chính là Phật.” Nghĩa là người ấy chỉ 
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có cái tâm quyết chí phát nguyện cầu vãng sanh Tịnh Độ, như lúc nào 
cũng như con thơ nhớ mẹ chẳng bao giờ quên. Đây là một trong hai 
loại hành trì mà Hòa Thượng Thích Thiển Tâm đã nói đến trong Liên 
Tông Thập Tam Tổ. Tin có Phật A Di Đà ở phương Tây, và hiểu rõ cái 
lý tâm này làm Phật, tâm này là Phật, nên chỉ một bể chuyên cần 
niệm Phật như con nhớ mẹ, không lúc nào quên. Rồi từ đó chí thiết 
phát nguyện cầu được Vãng Sanh Cực Lạc. Sự trì có nghĩa là người 
niệm Phật ấy chỉ chuyên bể niệm Phật, chứ không cần phải biết kinh 
giáo đại thừa, tiểu thừa chỉ cả. Chỉ cần nghe lời thây dạy rằng: “Ở 
phương Tây có thế giới Cực Lạc. Trong thế giới ấy có Đức Phật A Di 
Đà, Bồ Tát Quán Thế Âm, Bồ Tát Đại Thế Chí, và chư Thanh Tịnh 
Đại Hải Chúng Bồ Tát.” Nếu chuyên tâm niệm “Nam Mô A Di Đà 
Phật” cho thật nhiều đến hết sức của mình, rồi kế đến niệm Quán Thế 
Âm, Đại Thế Chí, và Thanh Tịnh Đại Hải Chúng Bồ Tát. Rồi chí thiết 
phát nguyện cầu vãng sanh Cực Lạc mãi mãi suốt cuộc đời, cho đến 
giờ phút cuối cùng, trước khi lâm chung cũng vẫn nhớ niệm Phật không 
quên. Hành trì như thế gọi là Sự Tn, quyết định chắc chắn sẽ được 
vãng sanh Cực Lạc. Thứ nhì là “Lý Trì”. Đây là một trong hai loại 
hành trì mà Hòa Thượng Thích Thiền Tâm đã nói đến trong Liên Tông 
Thập Tam Tổ. Lý Trì là tin rằng Đức Phật A Di Đà ở phương Tây là 
tâm mình đã sẵn có đủ, là tâm mình tạo ra. Từ đó đem câu “Hồng 
Danh” sắn đủ mà tâm của mình tạo ra đó làm cảnh để buộc Tâm lại, 
khiến cho không lúc nào quên câu niệm Phật cả. Lý trì còn có nghĩa là 
người niệm Phật là người có học hỏi kinh điển, biết rõ các tông giáo, 
làu thông kinh kệ, và biết rõ rằng. Tâm mình tạo ra đủ cả mười giới 
lục phàm tứ Thánh. Vì vậy cho nên họ biết rằng Phật A Di Đà và mười 
phương chư Phật đều do nơi tâm mình tạo ra cả. Cho đến cảnh thiên 
đường, địa ngục cũng đều do tâm của mình tạo ra hết. Câu hồng danh 
A Di Đà Phật là một câu niệm mà ở trong đó đã có sẵn đủ hết muôn 
vạn công đức do nguyện lực của Phật A Di Đà huân tập thành. Dùng 
câu niệm Phật “Nam Mô A Di Đà Phật” đó làm sợi dây và một cảnh 
để buộc cái tâm viên ý mã của mình lại, không cho nó loạn động nữa, 
nên ít ra cũng định tâm được trong suốt thời gian niệm Phật, hoặc đôi 
ba phút của khóa lễ. Không lúc nào quên niệm cả. Phát nguyện cầu 
vãng sanh. 

Theo các truyền thống Phật giáo khác, có ba phép tu. Thứ nhất là 
Pháp Tu Từ Bi. Thứ nhì là Pháp Tu Nhẫn Nhục. Thứ ba là Pháp Tu 
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Pháp Không. Tánh không hay sự không thật của chư pháp. Mọi vật đều 
tùy thuộc lẫn nhau, chứ không có cá nhân hiện hữu, tách rời khỏi vật 
khác. Đối với Phật tử tại gia, Đức Phật thường nhắc nhở về ba phương 
tiện tu hành trong cuộc sinh hoạt hằng ngày. Thứ nhất là “Kểm thân”, 
tức là kểm không cho thân làm điều ác. Thứ nhì là “Kêm khẩu”, tức là 
kểm không cho miệng nói những điểu vô ích hay tổn hại. Thứ ba là 
“Kểm tâm”, tứ là kềm không cho tâm dong ruổi tạo nghiệp bất thiện. 
Riêng hàng Thanh Văn cũng có ba cách tu. Đây cũng là ba mặt thực 
hành của Phật giáo không thể thiếu trên đường tu tập. Ba cách theo 
truyền thống Phật giáo Đại Thừa. Thứ nhất là “Vô thường tu”. Thanh 
văn tuy biết sự thường trụ của pháp thân, song chỉ quán tưởng lẽ vô 
thường của vạn pháp. Thứ nhì là “Phi lạc tu”. Tuy biết Niết Bàn tịch 
diệt là vui sướng, song chỉ quán tưởng lẽ khổ của chư pháp. Thứ ba là 
“Vô ngã tu”. Tuy biết chơn ngã là tự tại, nhưng chỉ quán tưởng lẽ 
không của ngũ uẩn mà thôi. Còn theotruyển thống Phật giáo Nguyên 
Thủy, ba cách tu hành là “Giới-Ðịnh-Huệ”. Thứ nhất là “Giữ Giới”, có 
nghĩa là huấn luyện đạo đức, từ bổ những hoạt động nghiệp không 
trong sạch. Thứ nhì là “Định”, có nghĩa là huấn luyện tâm linh, thực 
hiện sự tập trung. Thứ ba là “Huệ”, có nghĩa là huấn luyện trí năng, để 
phát triển sự hiểu biết về chân lý. Đây cũng là ba phần học của hàng 
vô lậu, hay của hạng người đã dứt được luân hồi sanh tử. Trong Phật 
giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà không phải trì giới, không 
có pháp nào mà không có giới. Giới như những chiếc lồng nhốt những 
tên trộm tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Tương 
tự như “giới,” trong Phật giáo, không có phép gọi là tu hành nào mà 
không tu luyện cho tâm định tĩnh. Nếu bạn muốn đọan trừ tam độc 
tham lam, sân hận và sĩ mê, bạn không có con đường nào khác hơn là 
phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la 
mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau 
phiền não. 

Phật tử thường có truyền thống tôn Phật kính Tăng, và bày tổ lòng 
tôn kính với xá lợi Phật, những biểu tượng tôn giáo như hình ảnh, tịnh 
xá hay tự viện. Tuy nhiên, Phật tử chẳng bao giờ thờ ngẩu tượng. Thờ 
cúng Phật, tổ tiên, và cha mẹ quá vãng đáng được khuyến khích. Tuy 
nhiên, chữ “thờ cúng” tự nó đã không thích đáng theo quan điểm của 
đạo Phật. Từ “Bày tỏ lòng tôn kính” có lẽ thích hợp hơn. Phật tử không 
nên mù quáng thờ phụng những thứ nầy đến nỗi quên đi mục tiêu 
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chính của chúng ta là tu hành. Người Phật tử quỳ trước tượng Phật để 
tỏ lòng tôn kính đấng mà hình tượng ấy tượng trưng, và hứa sẽ cố gắng 
đạt được những øì Ngài đã đạt 25 thế kỷ trước, chứ không phải sợ Phật, 
cũng không tìm cầu ân huệ thế tục từ hình tượng ấy. Thực hành là khía 
cạnh quan trọng nhất trong đạo Phật. Đem những lời Phật khuyên dạy 
ra thực hành trong đời sống hằng ngày mới thực sự gọi là “tu hành.” 
Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng rằng Phật tử không nên tùy thuộc 
vào người khác, ngay cả đến chính Đức Phật, để được cứu độ. Trong 
thời Đức Phật còn tại thế, có nhiều đệ tử hay ngắm nghía vẻ đẹp của 
Phật, nên Ngài nhắc nhở tứ chúng rằng: “Các ông không thể nhìn thấy 
Đức Phật thật sự bằng cách ngắm nhìn vẻ đẹp nơi thân Phật. Những ai 
nhìn thấy giáo lý của ta mới thật sự nhìn thấy ta.” 


Culfivation Leading to the Buddhahood 


Cultivation leading to the Buddhahood also means to live a pure 
living and to lead a religious life. Cultivation in Buddhism 1s to put the 
Buddha's teachings Infto practice on a continued and regular basis. 
Cultivation in Buddhism also means to nourish the seeds of Bodhi by 
practicing and developing precepts, dhyana, and wisdom. Thus, 
cultivation in Buddhism 1s not soly practicinng Buddha recifation or 
siting meditation, 1t also Includes cultivatlon of six paramitas, ten 
paramitas, thirty-seven aids to Enlightenment, etc. Sincere Buddhists 
should always remember that time 1s extremely precious. An Inch of 
time 1s an Inch of life, so do not let the time pass In vain. Someone 1s 
thinking, “I will not cultivate today. I wIll put 1t off until tomorrow.” But 
when tomorrow comes, he will put it off to the next day. He keeps 
putting 1t off until his hair turns white, hịs teeth fall out, his eyes 
become blurry, and his ears go deaf. At that point in time, he wants to 
cultivate, but his body no longer obeys him. Sincere Buddhists should 
always remember that living In this world, we all are like fish in a pond 
that 1s evaporating. We do not have mụuch time left. Thus anclent 
virtues taupht: “One day has passed, our lives are that much less. We 
are like fish In a shrinking pond. What Joy 1s there In this? We should 
be diligently and vigorously cultivating as If our own heads were at 
stake. Only be mindful of Iimpermanence, and be careful not to be lax.” 
From beginningless eons In the past until now, we have not had good 
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opportunity to know Buddhism, so we have not known how to cultivate. 
Therefore, we undergo bĩrth and death, and after death, birth again. 
Oh, how pitiful! Today we have good opportunity to know Buddhism, 
why do we still want to put off cultivating? Sincere Buddhists! Time 
does not wait anybody. In the twinkling of an eye, we will be old and 
our life will be overl 

There are as many as eighty-four thousand Dharma-doors for 
cultivating the Path. For the sake of understanding, we should be 
familiar with each one of these Dharma-doors. You should not limit 
yOurself in Just a single method of cultivation. However, for the sake of 
practicing, we should focus on the dharma-door that 1s the most 
appropriate for us. “Pu” means correct our characters and obey the 
Buddha's teachings. “ “Pu” means to study the law by reciting sutras In 
the morning and evening, being on strict vegetarian diet and studyIng 
all the scriptures of the Buddha, keep all the precepts; however, the 
most Imporfant factors In real ““u” are fo correct your character, to 
eliminate bad habits, to be Joyful and compassionate, to build virtue. In 
reciing sufras, one must thoroughly understand the meaning. 
Furthermore, one should also practise meditation on a dally basIs to get 
Iinsight. For laypeople, “Pu” means to mend your ways, from evil to 
wholesome (ceasing transgressions and performing good deed§). 
According to the first patriarch Bodhidharma, “Requite hatred” 1s one 
of the four disciplinary processes. What 1s meant by “How to requlife 
hatred?ˆ Those who discipline themselves in the Path should think thus 
when they have to struggle with adverse conditons: “During the 
innumerable past eons I[ have wandered through multplicity of 
exIstences, never thought of cultivation, and thus creating Infinite 
Occasions for hate, 1ll-will, and wrong-doing. Even thouph In this life I 
have committed no violations, the fruits of evil deeds In the past are to 
be gathered now. Neither gods nor men can fortell what 1s coming upon 
me. I wIll submit myself willingly and patiently to all the 1lIs that befall 
me, and I will never bemoan or complain. In the sufra 1t 1s said not to 
worry over 1lls that may happen to you, because I thoroughly 
understand the law of cause and effect. Thịs 1s called the conduct of 
making the best use of hatred and turned ¡1t Into the service In one”s 
advance towards the Path. 
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In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “He who applies 
himself to that which should be avoided, not cultivate what should be 
cultivated; forgets the good, but goes after pleasure. It's only an empty 
admiration when he says he admires people who exert themselves In 
meditation (Dharmapada 209).” According to the Forty-Two Sections 
Suftra, one evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the 
Teaching by Kasyapa Buddha. His mind was mournful as he reflected 
repentanfly on his desie to retreat. The Buddha asked him: “When you 
were a householder In the past, what dịd you do?” He replied: “I was 
fond of playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the 
strings were slack?” He replied: “They did not sound good.” "The 
Buddha then asked: “What happened when the strings were taut?” He 
replied: “The sounds were brief.” The Buddha then asked again: “What 
happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: 
“The sounds carried.” The Buddha said: “lt is the same with a Sramana 
who cultivates or studies the Way. If his mind 1s harmonious, he can 
obtain (achieve) the Way. If he 1s Iimpetuous about the Way, this 
1mpetuousness wIll tire out his body, and 1f his body 1s tired, his mind 
WIll give rIse to afflictions. If his mind produces afflictions, then he will 
retreat from his practice. lf he retreats from his practice, It will 
certainly increase his offenses. You need only be pure, peaceful, and 
happy and you wIll not lose the Way.” 

We can cultivate In charity. The pitiable, or poor and needy, as the 
field or opportumty for charity. We can also cultivate the field of 
religion and reverence of the Buddhas, the saints, the priesthood. We 
can also cultivate of happiness by doing offerings to those who are still 
1n training In religion. Ór we can cultivate by making Offerings to those 
who have completed their course. According to The Commentary on 
the Ten Stages of Bodhisattvahood, there are two paths of cultivation. 
The first way 1s “the Difficult Path”. The difficult path refers to the 
practices of sentilent beings In the world of the five turbidities, who, 
through countless Buddha eras, aspire to reach the stage of Non- 
Retrogression. The difficulties are truly countless, as numerous as 
specks of dust or grains of sand, too numerous to Imagine; however, 
there are basically five major kinds of difficulties: externalists are 
legion, creating confusion with respect to the Bodhisattva Dharma; evil 
beings destroy the practitioner”s good and wholesome virtues; worldly 
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merits and blessings can easily lead the practitioner astray, so that he 
C€aS€S fO €nøaøe In vIrfIOUS pracfIC©s; It 1S ©asy fo sfray onto the 
Athat”s path of self-benefit, which obstructs the Mind of great loving 
kindness and great compassion; and relying exclusively on self-power, 
without the aid of the Buddha”s power, make cultivation very difficult 
and arduous; 1t 1s like the case of a feeble, handicapped person, 
walking alone, who can only go so far each day regardless of how 
much effort he expends. The second way 1s the Easy Path. The easy 
path of cultivation means that, 1Ÿ sentient beings in this world believe 1n 
the Buddha”s words, practice Buddha Recitation and vow to be reborn 
in the Pure Land, they are assisted by the Buddha”s vow-power and 
assured of rebirth. This 1s similar to a person who floats downstream In 
a boat; although the distance may be thousands of miles far away, hIs 
destination will be reached sooner or later. Similarly, a common being, 
relying on the power of a “universal mornach" or a detIfy, can ftraverse 
the five continents In a day and a nipht, this 1s not due to hs own 
power, but, rather, to the power of the monarch. Some people, 
reasoning according to “noumenon,” or principle may say that common 
beiIngs, being conditioned, cannot be reborn In the Pure Land or see the 
Buddha”s body. The answer 1s that the virtues of Buddha Reciftation are 
“unconditioned” good roots. Ordinary, Iimpure persons who develop the 
Bodhi Mind, seek rebirth and constantly practice Buddha Recitation 
can subdue and destroy afflictions, achieve rebirth and, depending on 
therr level of cultivation, obtain vision of the rudimentary aspects of the 
Buddha (the thirty-two marks of greatness, for example). Bodhisattvas, 
naturally, can achieve rebirth and see the subtle, loftier aspects of the 
Buddha, 1.e., the Dharma body. There can be no doubt about this. Thus 
the Avatamsaka Sutra states: “All the various Buddha lands are equally 
purely adorned. Because the karmic practices of sentient beings differ, 
their perceptions of these lands are different.” 

According to Buddhist traditions, there are two modes or values of 
observing commandments. First, prohibitive or restraining from eviIl. 
Second, construcfive or constraining to goodness. According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡n The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism, Buddha Recitation has two components: Practice-Recitation 
and Theory-Recitation. The application of harmonizing Theory and 
Practice. If cultivators are able to practice Buddha Recitation In this 
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way and maintann 1t throughout their lives, then In the present life, they 
wIll attain the Buddha Recitation Samadhi and upon death they will 
gain Rebirth to the Highest Level In the Ultimate Bliss World. The first 
way 1s the “Practice-Recitaton”. Reciting the Buddha-name at the 
level of phenomenal level means believing that Amitabha Buddha 
exIsts in His Pure Land in the West, but not yet comprehending that he 
1s a Buddha created by the Mind, and that this Mind 1s Buddha. lt 
means you resolve to make vows and to seek birth in the Pure Land, 
like a child longing for its mother, and never forgetting her for a 
moment. This 1s one of the two types of practices that Most Venerable 
Thích Thiển Tâm mentioned ¡in The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism. Practice-Recitaion means having faith that there 1s a 
Buddha named Amitabha ¡in the West of this Saha World, the 
cultivators should be about the theory: mind can become Buddha, and 
mind is Buddha. In this way, they practice Buddha Recttation diligently 
and vigorously like children missing their mother, without a moment of 
discontinuity. Thereafter, sincerely vow and pray to gain rebirth in the 
Ultimate Bliss World. Practice-Recitation simply means people reciting 
Buddha's name without knowing the sutra, the doctrine, Mahayana, 
Hinayana teachings, or anything else. It is only necessary for them to 
listen to the teaching of a Dharma Master that in the Western direction, 
there 1s a world caled Ultmate B]liss; In that world there are Amitabha 
Buddha, Avalokitesvara Mahasthamaprapta, and Great Ocean 
Assembly of Peaceful Bodhisattvas. To regularly and diligently 
practice Reciting Amitabha Buddha's Name as many times as they 
possibly can, follow by reciing the three enliphtened ones of 
Avalokitesvara, Mahasthamaprapta, and Great Ocean Assembly of 
Peaceful Bodhisattvas. Thereafter, sincerely and wholeheartedly vow 
and pray to gain rebirth in the Pureland of Ultimate Bliss. After hearing 
the above teachings, practictioners should maintain and cultivate as 
they were taught, making vows to pray for rebirth in the Ultimate Bliss 
World for the remainder of therr lives, to their last bath, and even after 
they have passed away, they continue to remember to recite Buddha”s 
name without forgetting. This 1s called Practice-Recitation. Cultivators 
are guaranteed to gain rebirth in the Ultimate Bliss World. The second 
method 1s the ““Theory-Recitaton”. This 1s one of the two types of 
practices that Most Venerable Thích Thiển Tâm mentioned in The 
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Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism. Theory-Recitaton 1s to 
have faith that Amitabha Buddha In the Western Direction 1s pre- 
exIsting and 1s an inherent nature within everyone because Buddha 
arises from within cultivatorˆs mind. Thereafter, the cultivators use the 
“Virtuous Name” already complete within their minds to establish a 
condition to tame the mind and influence 1t to “Never ever forget to 
recite the Buddh'a name.” Theory-Recitation also means “the people 
recting Buddha” are Individuals who learn and examine the sutra 
teachings, clearly knowing different traditions, doctrines, and deepest 
and most profound dharma teachings, etc. Generally speaking, they are 
well-versed knowledgeable, and understand clearly the Buddha's 
Theoretical teachings such as the mind creates all ten realms of the 
four Saints and the six unenlightened. Amitabha Buddha and Buddhas 
1n the ten directions are manifested within the mind. Thịis extends to 
other external realitles such as heaven, hell, or whatever, all are the 
manifestatons withinn the mind. The virtious name of Amitabha 
Buddha 1s a recitation that already encompasses all the Infinite virtues 
and merifs accumulated through the vow-power of Amitabha Buddha. 
Use the one recitation of “Namo Amitabha Buddha” as a rope and a 
single condition to get hold of the monkey-mind and horse-thoughts, so 
1t can no longer wander but remain undisturbed and quiescent. At 
minimum, this will allow the cultvator to have a meditatve mind 
during the ritual or at least for several minutes of that time. Never 
forgetting to maintain that recitation. Vowing to gain rebirth. 

According to other Buddhist traditions, there are three sources of 
cultivation. The first method 1s the cultivation of Compassion and pIty. 
The second method ¡1s the cultivation of Patience. The third method 1s 
the cultivation of emptiness or unreality of all things. Everything 1s 
being dependent on something else and having no Individual existence 
apart from other things; hence the ¡illusory nature of all things as being 
composed of elements and not possessing reality. For lay people, the 
Buddha always reminded about the three means to cultivate or practIice 
Buddha dharma In thetrr dally activities. First, to control one”s body for 
not doing bad deeds. Second, to control one”s mouth for not speaking 
vainn talk or harsh speech. Third, to control one's mind for not 
wandering with unwholesome karma. For the hearers, there are also 
three ways of cultivation. These are also three ways of discipline of 
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Sravaka. These three trainings are the three Inseparable aspects for 
any cultivators. The three Universal Characteristics (Existence 1s 
universally characterized by Impermanence, suffering and not-self). 
Three methods according to the Mahayana Buddhism. Firsf, practice on 
the Iimpermanence. No realization of the eternal, seeing everything as 
everchanging and translent. Second, practice on suffering. Joyless, 
through only contemplating misery and not realizing the ultimate 
nirvana-Joy. Third, practice on non-self. Non-ego discipline, seeing 
only the perishing self and not realizing the Iimmortal self. While 
according to the Theravadan Buddhism, three ways to Enlightenment 
are “Sila-Samdhi-PrajJna”. First, keeping the precepts, or training In 
Moral discipline by avoiding karmically unwholesome activitles. 
Cultivating ethical conduct. Second, menfal discipline, or training the 
mind in Concentration, or practicing concentration of the mind. Third, 
wisdom or prajna, meaning always acting wisely, or training 1m 
WIisdom, the development of praJna through Insight Into the truth of 
Buddhism. These are also the three studies or endeavors of the non- 
oufflow, or those who have passionless lie and escape from 
transmigration. In Buddhism, there 1s no so-called cultivation without 
discipline, and also there 1s no Dharma without discipline. Precepfs are 
considered as cages to capture the thieves of greed, anger, stupidity, 
pnde, doubt, wrong views, killing, stealing, lust, and lying. In the same 
manner with keeping precepts, in Buddhism, there 1s no so-called 
cultivation without concentration, or training the mind. The resulting 
wisdom, or training in wisdom. lf you want to get rid of greed, anger, 
and ignorance, you have no cholce but cultivating discipline and 
samadhi so that you can obtainn wisdom paramita. With wisdom 
paramita, you can desftroy these thieves and terminate all afflictions. 

It 1s traditional for Buddhists to honour the Buddha, to respect the 
Sangha and to pay homage the religious obJects of veneration such as 
the relics of the Buddha, Buddha Iimages, monastery, pagoda, and 
personal articles used by the Buddha. However, Buddhists never pray 
to 1dols. The worship of the Buddha, ancestors, and deceased parents, 
are encouraged. However, the word “worship” 1tself 1s not approprIate 
from the Buddhist point of view. The term “Pay homage” should be 
more appropriate. Buddhists do not blindly worship these obJects and 
forget their main goal 1s to practice. Buddhists kneel before the Image 
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of the Buddha to pay respect to what the image represenfs, and promise 
to try to achieve what the Buddha already achieved 25 centurles ago, 
not to seek worldly favours from the Image. Buddhists pay homage to 
the Image not because they are fear of the Buddha, nor do they 
supplicate for worldly gain. The most Important aspect in Buddhism 1s 
fo put Into practice the teaching given by the Buddha. The Buddha 
always reminded his disciples that Buddhists should not depend on 
others, not even on the Buddha himself, for therr salvation. During the 
Buddha's time, so many disciples admired the beauty of the Buddha, so 
the Buddha also reminded his disciples saying: “You cannot see the 
Buddha by watching the physical body. Those who see my teaching see 
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Chương Bốn Mươi Tám 
Chapter Forty-Eighí 


Sự Tu Tập Của Hành Giả Tại Gia 


Phật tử tại gia thường có truyền thống tôn Phật kính Tăng, và bày 
tỏ lòng tôn kính với xá lợi Phật, những biểu tượng tôn giáo như hình 
ảnh, tịnh xá hay tự viện. Tuy nhiên, Phật tử chẳng bao giờ thờ ngẩu 
tượng. Thờ cúng Phật, tổ tiên, và cha mẹ quá vãng đáng được khuyến 
khích. Tuy nhiên, chữ “thờ cúng” tự nó đã không thích đáng theo quan 
điểm của đạo Phật. Từ “Bày tỏ lòng tôn kính” có lẽ thích hợp hơn. 
Phật tử không nên mù quáng thờ phụng những thứ nầy đến nỗi quên đi 
mục tiêu chính của chúng ta là tu hành. Người Phật tử quỳ trước tượng 
Phật để tỏ lòng tôn kính đấng mà hình tượng ấy tượng trưng, và hứa sẽ 
cố gắng đạt được những gì Ngài đã đạt 25 thế kỷ trước, chứ không phải 
sợ Phật, cũng không tìm cầu ân huệ thế tục từ hình tượng ấy. Thực 
hành là khía cạnh quan trọng nhất trong đạo Phật. Đem những lời Phật 
khuyên dạy ra thực hành trong đời sống hằng ngày mới thực sự gọi là 
“tu hành.” Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng rằng Phật tử không nên 
tùy thuộc vào người khác, ngay cả đến chính Đức Phật, để được cứu 
độ. Trong thời Đức Phật còn tại thế, có nhiều đệ tử hay ngắm nghía vẻ 
đẹp của Phật, nên Ngài nhắc nhở tứ chúng rằng: “Các ông không thể 
nhìn thấy Đức Phật thật sự bằng cách ngắm nhìn vẻ đẹp nơi thân Phật. 
Những ai nhìn thấy giáo lý của ta mới thật sự nhìn thấy ta.” 

Nhằm giúp cho người tại gia vượt qua những tâm thái nhiễu loạn 
và chấm dứt phạm phải những hành vi tổn hại, Đức Phật đã ban hành 
năm giới. Trong một nghi thức ngắn, một vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni 
có thể cử hành nghi thức truyền giới, người tại gia có thể quy-y Tam 
Bảo và trở thành cận sự nam hay cận sự nữ. Trong khi cử hành nghi lễ, 
vài vị thầy chỉ nói đến giới thứ nhất là không sát sanh, và để cho Phật 
tỬ tại gia tự quyết định thọ hay không thọ bất cứ giới nào trong bốn 
giới còn lại. Vài vị thầy khác có thể cho thọ cùng một lúc năm giới 
trong buổi lễ quy-y. Phật tử tại gia có thể thọ bát quan trai giới trong 
vòng 24 giờ mỗi tháng. Nhiều người thích thọ bát quan trai trong ngày 
đầu tháng, ngày trăng tròn (rằm), ngày 30, hay trong những ngày lễ hội 
Phật giáo, dù rằng họ có thể thọ bát quan trai trong bất cứ ngày nào. 
Năm giới đầu tiên của tám giới giống như ngũ giới, trừ giới không tà 
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dâm biến thành giới không dâm dục, vì tám giới này được giữ chỉ trong 
một ngày mà thôi. Tại Thái Lan và Cam Bốt có tục lệ là hầu hết 
những thanh niên đều trở thành những nhà sư thọ giới Sa Di trong vòng 
ba tháng, ít nhất là một lần trong đời. Thường thì họ làm như vậy khi 
họ sắp sửa bước vào đời. Việc này tạo cho họ một nền tảng đạo đức 
nghiêm trang và cũng là điều kiết tường (điều tốt) cho gia đình. Vào 
ngày cuối của ba tháng xuất gia, những vị này sẽ hoàn trả lại giới điều 
và trở về đời sống thế tục của gia đình. 

Nói về tư tưởng của người tại gia trên bước đường tu tập, theo Kinh 
Satipatthana, Đức Phật đã trình bày sự tỉnh thức về con đường giác 
ngộ. Nơi đây đối tượng tinh thân được chú tâm thẩm tra và quan sát khi 
chúng phát sinh trong tâm. Nhiệm vụ ở đây là tỉnh thức về những tư 
tưởng sinh diệt trong tâm. Bạn sẽ từ từ hiểu rõ bản chất của những tư 
tưởng. Bạn phải biết cách làm sao sử dụng những tư tưởng thiện và 
tránh cái nguy hiểm của những tư tưởng có hại. Muốn thanh tịnh tâm 
thì tư tưởng của bạn lúc nào cũng cần được kiểm soát. Về phương cách 
tỉnh thức về những tư tưởng, Đức Phật dạy: “Ngồi một mình tập trung 
tâm vào những tư tưởng. Quan sát những tư tưởng thiện và ảnh hưởng 
tỉnh thần của chúng. Quan sát những tư tưởng có hại và thấy chúng làm 
tỉnh thần xáo trộn thế nào. Đừng cố ý cưỡng lại những tư tưởng, vì 
càng cưỡng lại bạn càng phải chạy theo. Hãy quan sát những tư tưởng 
một cách vô tư và tạo cơ hội để vượt qua chúng. Sự chuyển động vượt 
qua tư tưởng và kiến thức mang lại an lạc, hòa hợp và hạnh phúc. Chỉ 
quan sát những tư tưởng, từ từ bạn sẽ hiểu được cách kiểm soát những 
tư tưởng tội lỗi và khuyến khích các tư tưởng thiện. Trong sinh hoạt 
hằng ngày, cố gắng quan sát tiến trình suy nghĩ của bạn. Chỉ quan sát 
chứ đừng đồng nhất với tiến trình.” Làm được những điều nầy, các bạn 
sẽ trải nghiệm một niễm hạnh phúc và an lạc triỀn miên nơi nội tâm 
các bạn dù các bạn đang sống trong một xã hội đầy bất trắc với vô vàn 
khổ đau phiển não. Chuyển hóa tâm thức là một trong các phương 
pháp tu tập có thể giúp người tại gia đạt được an lạc, tỉnh thức, và giải 
thoát hay giác ngộ ngay trong đời nây kiếp nầy. Đây là cách giúp 
chúng ta sống từng giây từng phút một cách viên mãn, thí dụ như khi 
chúng ta rửa chén đĩa hay giặt quần áo, chúng ta có thể tâm niệm “Ta 
nguyện giúp cho mọi người có được tâm thức thanh tịnh, không còn 
những tâm thái nhiễu loạn u mê.” 
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Theo Sư Đại Ấn, một danh Tăng Ấn Độ: “Ý như con ngựa, hãy để 
cho nó đi tự do như chim bổ câu được thả ra từ một chiếc tàu ở giữa 
đại dương vô tận. Vì cũng giống như con chim không tìm thấy ra nơi 
nào để đậu trừ phi nó trở lại chiếc tàu, ý cũng không có nơi nào để đi 
khác hơn là trở về với nguồn gốc của chúng.” Chính vì thế mà Ngài đã 
viết bài kệ về Ý như sau: 

Mây trôi trên bầu trời không có gốc rễ. 
Chúng không có nơi cư trú. 

Những ý nghĩ trôi nổi trong trí cũng vậy 
Khi chúng ta thấy bản chất của tâm, 
Mọi sự phân biệt đều chấm dứt. 

Có người tin rằng họ nên đợi đến sau khi hưu trí rồi hẳn tu vì sau 
khi hưu trí họ sẽ có nhiều thì giờ trống trải hơn. Những người này có lẽ 
không hiểu thật nghĩa của chữ “tu” nên họ mới chủ trương đợi đến sau 
khi hưu trí rồi hẳn tu. Theo đạo Phật, tu là sửa cho cái xấu thành cái 
tốt, hay là cải thiện thân tâm. Vậy thì khi nào chúng ta có thể đổi cái 
xấu thành cái tốt hay khi nào chúng ta có thể cải thiện thân tâm chúng 
ta? Cổ đức có dạy: “Đừng đợi đến lúc khát nước mới đào giếng; đừng 
đợi ngựa đến vực thắm mới thâu cương thì quá trễ; hay đừng đợi 
thuyển đến giữa dòng sông mới trét lỗ rỉ thì đã quá chậm, vân vân.” 
Đa số phàm nhân chúng ta đều có trở ngại trong vấn đề trù trừ hay trì 
hoản trong công việc. Nếu chúng ta đợi đến khi nước tới trôn mới chịu 
nhảy thì đã quá muộn màng. Như thế ấy, lúc bình thời chúng ta chẳng 
đếm xỉa gì đến hành động của chính mình xem coi chúng đúng hay sai, 
mà đợi đến sau khi hưu trí rồi mới đếm xỉa thì e rằng chúng ta chẳng 
bao giờ có cơ hội đó đâu. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng 
vô thường và cái chết chẳng đợi một ai. Chính vì vậy mà chúng ta nên 
lợi dụng bất cứ thời gian nào có được trong hiện tại để tu tập, vun 
trồng thiện căn và tích tập công đức. 

Người Phật tử nên luôn nhớ rằng tu tập không phải là cái mà 
chúng ta chỉ làm trong vài tháng hoặc vài năm để cho thuần thục rồi 
thôi vì trong khi tu tập chúng ta vẫn cần phải có một đời sống tự nhiên. 
Chính vì thế mà thiễn là lối tu tập mà chúng ta sẽ phải thực hành mãi 
cho đến suốt cuộc đời còn lại của mình. Thiển là một phương thức 
sống, là đời sống, chứ không phải là ngồi trên gối thiển vài ba tiếng 
đồng hồ trong một ngày vì chính công phu tu tập nầy giúp cho chúng ta 
càng tiếp xúc nhiều hơn với thực chất của đời sống, khiến cho chúng ta 
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có lòng bi mẫn đến tha nhân, và cuối cùng thay đổi cuộc sống hằng 
ngày của chính chúng ta. Cả cuộc sống của chúng ta là công phu thiền 
tập, là tu tập, là thực hành, hai mươi bốn giờ một ngày, và cứ thế cho 
đến hết cuộc đời còn lại của chúng ta. Đối với người tu tập tỉnh thức thì 
cuộc sống nây chính là thiển, nhưng có người cho rằng cuộc sống là 
khổ đau. Như vậy hai loại kiến giải nầy khác nhau thế nào? Nếu bạn 
tạo nên cuộc sống của bạn là cuộc sống thiền, thì cuộc sống đó là cuộc 
sống thiển. Nếu ai đó tự tạo cho mình cuộc sống khổ đau, thì cuộc sống 
của người đó phải là khổ đau. Như vậy, tất cả đều tùy vào cách bạn 
giữ cho tâm mình ngay bây giờ, ngay trong lúc nầy. Tâm hiện tiền nầy 
nối tiếp và sẽ trở thành cuộc sống của chính bạn, như một điểm liên 
tục để nối kết thành một đường thẳng. Nếu chúng ta thích thiển, vì đó 
mà cuộc sống của chúng trở nên cuộc sống thiển. Nếu chúng ta nghĩ 
rằng thế giới nầy tuyệt diệu, tâm chúng ta sẽ tuyệt diệu và cả vũ trụ 
cũng trở nên tuyệt diệu! Trong thời Đức Phật còn tại thế, Ngài đã nói 
rất nhiều về những ứng dụng của Thiển trong cuộc sống hằng ngày. 
Một số người cho rằng muốn có được nội tâm thanh tịnh thì chúng ta 
phải ngoảnh mặt xoay lưng lại với cuộc sống loạn động nầy. Một số 
người khác cho rằng muốn đạt được một cái tâm thanh tịnh, chúng ta 
cần phải cố gắng thực hành thật nhiều thiện nghiệp, vân vân và vân 
vân. Tuy nhiên, nếu chỉ ngoảnh mặt với cuộc sống hay thực hành 
nhiều thiện nghiệp không thôi là chúng ta chưa làm đúng lời Phật dạy. 
Người Phật tử chơn thuần phải luôn biết tự tịnh kỳ ý vì Đức Phật đã 
từng nhắc nhở chúng đệ tử rằng thiển định là đỉnh cao trong tu tập Phật 
giáo. Nhờ thiển mà thân tâm chúng ta được thanh tịnh, nhờ thiển mà 
giới đức của chúng ta cũng được thanh tịnh. Mà tâm ý và giới đức là 
hai yếu tố quan trọng nhất trong thiển định. Giới đức bao gồm cả lòng 
từ bi, đức khiêm cung, nhẫn nhục, chịu đựng, can đảm, và lòng biết ơn 
với chúng sanh mọi loài. Như vậy, muốn ứng dụng được thiền định vào 
cuộc sống hằng ngày, hành giả phải là người có giới hạnh tính nghiêm. 
Nên nhớ rằng thước đo của thiển định là cách cư xử của hành giả với 
những người chung quanh. Vì vậy, hành giả lúc nào cũng nên nhớ rằng 
nếu chúng ta tạo ra khó khăn thì thiển khó khăn. Nếu chúng ta tạo ra 
dễ dàng thì thiển cũng dễ dàng. Nhưng nếu chúng ta không suy nghĩ 
hay khởi tưởng, chân lý chỉ là như thị. Vì vậy, hành giả lúc nào cũng 
sống hòa ái và khoan dung với mọi người, chứ không phải lui vào rừng 
sâu núi thắm xa lánh mọi người. Hành giả vẫn sống và sinh hoạt bình 
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thường như mọi người, chỉ có điều là tâm của người ấy trong sáng 
giống như trăng tròn trên bầu trời. Thỉnh thoảng mây đến che nó, 
nhưng trăng luôn ở trên mây. Mây bay qua, trăng lại chiếu sáng. Vì thế 
đừng lo về tâm trong sáng, nó luôn hiện hữu. Khi vọng tưởng đến chỉ 
là lớp che phủ của tâm trong sáng. Vọng tưởng đến và đi. Chúng ta 
không phải vướng mắc về sự đến hoặc đi. Nên nhớ tâm trong sáng của 
hành giả tu thiển trong đời sống hằng ngày là tâm trước khi suy nghĩ, 
giống như trên biển. Khi gió đến, sóng nổi lên. Khi gió dịu đi thì sóng 
yếu dần. Khi gió ngừng hẳn thì mặt nước trở thành tấm gương phẳng, 
trong đó phản ảnh mọi thứ, từ núi, cây, mây trời... Tâm của chúng ta 
lại cũng như vậy. Sau khi suy nghĩ, chúng ta sẽ có nhiều tham muốn và 
ý tưởng, thì có nhiều sóng. Nhưng sau khi chúng ta tọa thiển được một 
lúc, những ham muốn và ý tưởng tan biến. Sóng trở nên nhỏ dần. Rồi 
sau đó tâm chúng ta như một tấm kiếng, mọi thứ chúng ta thấy, nghe, 
ngửi, nếm, xúc chạm và nghĩ tưởng đều là chân lý. 

Phật tử, nhứt là những người tại gia, hãy cố gắng đừng làm cho 
việc tu thiển của mình thêm phức tạp. Hãy cố làm cho việc thực hành 
càng đơn giản chừng nào càng tốt chừng nấy. Hãy nhớ rằng chỉ cần rút 
tâm ra khỏi những phiền toái của cuộc sống là điều tiên quyết nhằm 
giữ cho tâm được thanh sạch. Có người chủ trương phải tọa thiển và chỉ 
có tọa thiển mới làm cho tâm bình lặng được. Tuy nhiên, nếu chúng ta 
chờ ngồi mới tu tập thiển được trong một hai giờ, rồi chuyện gì xẩy ra 
trong những giờ phút còn lại trong ngày? Vì vậy, khi chúng chỉ tập 
trung vào việc tọa thiển, thiệt tình chúng ta hủy hoại đi khái chân thật 
của thiển. Nếu chúng ta biết tu tập thiển, chúng ta sẽ tu tập trong bất 
cứ sinh hoạt nào trong đời sống hằng ngày. Để làm được điều nầy, 
chúng ta phải chúng ta phải tận lực thiển trong lúc hoàn thành những 
công việc hằng ngày của mình. Nói như vậy không có nghĩa là chúng 
ta không nên thực tập tọa thiển. Chẳng những chúng ta nên tu tập tọa 
thiển hằng ngày nếu chúng ta có thì giờ, mà bất cứ khi nào có dịp, 
chúng ta nên cố gắng ra khỏi thành phố, tìm một nơi xa vắng nào đó 
để thiển quán. Chúng ta nên cố gắng tập quan sát sự yên lặng, vì sự 
yên lặng sẽ mang lại nhiều lợi lạc chúng chúng ta. Ngạn ngữ Việt 
Nam có câu: “Yên lặng là vàng”. Thật vậy, hành giả chỉ nên nói khi 
cần phải nói. Hành giả nên luôn nhớ rằng ngay đến Đức Phật cũng 
không trả lời những câu hỏi về tự tổn, không tự tổn, thế giới vĩnh cửu, 
vân vân. Theo Đức Phật, người giữ im lặng là người khôn ngoan vì 


544 


tránh được hao hơi tổn tướng cũng như những lời nói tiêu cực vô bổ. 
Đức Phật luôn khuyến cáo các người hỏi nếu là đệ tử của Ngài thì 
đừng nên phí mất thời gian về những vấn để quá sâu xa ngoài tầm lãnh 
hội của một người thường, có thể sau thời gian dài tu tập theo nhà Phật 
thì tự nhiên sẽ thấu hiểu. Theo đức Phật, chính trong sự im lặng mà 
những năng lực lớn nhất được un đúc rèn luyện. Giữ yên lặng cực kỳ 
quan trọng cho người Phật tử, nhất là hành giả tu thiển. Giữ yên lặng 
trong bất cứ hoàn cảnh nào cũng có nghĩa là thiển trong hoàn cảnh đó. 
Đức Phật dạy: “Này chư Tỳ Kheo, khi các con tụ hợp lại với nhau, có 
hai việc nên làm: hoặc thảo luận về giáo pháp, hoặc giữ sự yên lặng 
cao quí.” Hành giả tu thiển nên luôn lặng lẽ tiến bước giữa cảnh ổn ào 
náo nhiệt và nhớ rằng có trạng thái an lạc trong sự yên lặng vì yên 
lặng là một trong những hình thức an lạc nhất của kiếp sống. Chúng ta 
chỉ có thể đạt đến chánh định khi chúng ta có sự yên lặng, hoặc khi 
chúng ta làm cuộc hành trình đi vào nội tâm của chính mình. Khi 
chúng ta rút vào im lặng, chúng ta sẽ hoàn toàn đơn độc để nhìn thấy 
được thực chất của chính mình, chừng đó chúng ta có thể tìm được 
phương cách vượt qua những khuyết điểm và giới hạn của chính mình 
trong cuộc sống thường nhật. 

Thường thì người ta tin rằng thiển quán là cái gì rất xa rời với 
những thực tại tâm thường của cuộc sống. Họ nghĩ rằng muốn tu tập 
thiển quán họ phải từ bỏổ cuộc đời, rút lui khỏi những sinh hoạt thường 
nhật và tự sống ẩn dật trong những vùng rừng núi xa xăm. Ý nghĩ này 
không hoàn toàn sai, vì tâm của chúng ta như một bầy khỉ hoang. 
Muốn cho cái tâm khỉ hoang này được thuần thục, chúng ta cần phải có 
một nơi yên tĩnh để công phu tu tập mà không bị quấy nhiễu. Tuy 
nhiên, thiển quán không chỉ nhấn mạnh vào việc tọa thiển, mà thiển 
nhấn mạnh vào mọi sinh hoạt trên đời này. Nếu chúng ta không thể 
hòa nhập thiển vào những trạng huống của cuộc sống hằng ngày thì 
thiển quán là vô dụng. Theo Tông Tào Động, sự hội nhập của Thiền 
với đời sống hằng ngày phải là nỗ lực chính yếu của mọi hành giả. Tu 
tập thiển quán không chỉ hạn chế trong những lúc tọa thiển. Nếu chúng 
ta tinh tấn tu đạo thì chúng ta sẽ thấy rằng ngày nào cũng là ngày tốt. 
Phật tử thuần thành nên luôn lợi dụng những sinh hoạt hằng ngày cho 
việc tu Đạo vì Đức Phật luôn nhấn mạnh rằng giác ngộ không phải chỉ 
đạt được trong khi ngồi thiển, mà là trong bất cứ hoạt động nào từ đi, 
đứng, nằm, ngồi. Hơn nữa, không ai có thể ngồi thiển hai mươi bốn 
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tiếng đồng hồ trong một ngày cả. Nên nhớ thiển quán không khó khăn 
trong việc thực hành. Thiển nhằm kiểm soát tâm, mà tâm thì luôn vọng 
động. Khi hành thiền, chính chúng ta sẽ tự thấy tâm mình. Việc hành 
thiền không phải dễ vì việc kiểm soát tâm và giữ tâm trên một để mục 
duy nhất. Tuy nhiên, về mặt khác, thì thiển quán cũng rất dễ thực hành 
vì không cần phải sửa soạn nghi lễ công phu hay phải học hỏi nhiều 
mới thực hành được. Chúng ta chỉ cần ngồi xuống, theo dõi chính mình 
và chú tâm vào để mục là được. Đôi khi chúng ta phải làm việc, ngồi, 
hay nghỉ ngơi. Phật tử thuần thành nên thực tập thiển quán trong mọi 
sinh hoạt, luôn điều phục tâm mình, luôn chú ý vào việc mình đang 
làm mà thôi. Nên nhớ rằng bất cứ lúc nào cũng có thể là lúc của giác 
ngộ. 

Càng đi tới chúng ta càng khám phá ra rằng triết lý Thiển quán 
trong cuộc sống hằng ngày quan trọng hơn tất cả những thứ khác. 
Trong trường hợp mà khoa học không cung ứng một giải đáp thỏa 
đáng, thì chúng ta phải trông cậy vào phương pháp tư duy của Thiền để 
soi tổ vào bất cứ vấn để nào được nêu ra. Trước tiên, hành giả phải tìm 
thấy con đường rồi bắt đầu đi trên đó. Mỗi bước tiến nhờ vào tư duy sẽ 
đưa người vượt qua lớp sóng của nhân sinh, tiến lần đến cõi hư không 
của thiên giới và cuối cùng đạt đến giác ngộ viên mãn như Đức Phật. 
Quán là con mắt trực thị và đồng thời là bước chân trên con đường 
chân thực. Thiển định và quán là thấu kính trong đó những đối tượng 
bên ngoài bị hội tụ để rồi phân tán và khắc ấn tượng lên mặt của 
những âm bản bên trong. Sự tập trung vào thấu kính nây chính là định 
(samadh) và định càng sâu thì giác ngộ càng mau chóng. Những gì 
khắc đậm hơn vào lớp phim âm bản là huệ (prajna) và là căn bản của 
những hoạt động trí thức. Qua ánh sáng trí huệ rọi ra bên ngoài, hành 
giả nhìn và thấy lại cái ngoại giới sai biệt lần nữa rồi theo đó mà hành 
sự thích nghi vào cuộc sống thực tế. 

Thiển không phải là một sự tự nguyện trục xuất mình ra khỏi cuộc 
sống, thiển cũng không phải để thực hành cho lợi ích về sau. Thiển cần 
phải được áp dụng trong những công việc của đời sống hằng ngày, và 
kết quả của nó phải được nhận ngay tại đây và bây giờ, tức là ngay 
trong kiếp sống nầy. Thiển không phải là cái gì tách biệt khỏi đời sống 
bình thường. Nó là một bộ phận khắn khít với cuộc sống của chúng ta. 
Nếu chúng ta không chịu hành thiển thì cuộc sống của chúng ta đã 
thiếu đi ý nghĩa, mục đích, và sự phấn chấn của chính nó. Chúng ta 
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phải cố gắng đầu tư ít nhất nửa giờ mỗi ngày trong việc tu tập thiển 
định. Khi tâm chúng ta lắng dịu và tĩnh lặng đó là lúc chúng ta tận 
dụng nó bằng cách tiến hành sự liên lạc thầm lặng với tâm để hiểu 
được bản chất thật sự của chúng ta. Người tại gia có thể tự hỏi: “Làm 
thế nào chúng tôi có thể tìm được thời gian để hành thiền trong cuộc 
sống lăng xăng lộn xộn nầy?” Hãy tự hỏi bạn rằng tại sao bạn vẫn tìm 
được thời gian để đắm chìm trong những gì bạn thích. Nếu bạn có ý 
chí, chắc chắn bạn có thể hy sinh một ít thời gian mỗi ngày để hành 
thiển. Có thể đó là lúc hừng sáng hay ngay trước khi đi ngủ, hoặc bất 
cứ lúc nào bạn cảm thấy sẵn sàng, dù chỉ là một thời gian ngắn bạn 
cũng vẫn có thể tập trung tư duy của mình lại và quán chiếu. Nếu bạn 
cố gắng thực hành một chút thiển quán trong tĩnh lặng như vậy từ ngày 
nầy sang ngày khác, bạn có thể làm những công việc hằng ngày của 
bạn tốt hơn và có kết quả hơn. Bên cạnh đó, bạn cũng có thể có thêm 
sức mạnh để đối diện với những nỗi khổ đau và lo âu trong cuộc sống. 

Tọa thiển đã là khó đối với chúng ta. Chúng ta cố gắng tìm đủ mọi 
cớ để không thực tập tọa thiển. Nhưng ứng dụng thiển quán vào cuộc 
sống hằng ngày còn khó khăn hơn nhiều. Mỗi ngày chúng ta làm việc 
ở nhà, ở trường, ở sở, hay ở công việc của chúng ta. Nếu chúng ta 
kiểm soát được tâm mình, nếu chúng ta hiểu được ý nghĩa của việc 
mình đang làm, nếu chúng ta có thể “là” điểu mà chúng ta đang làm, 
đó là thiển quán. Hằng ngày chúng ta phải đối phó với nhiều vấn đề, 
có thứ dễ, có thứ khó. Những vấn để khó khăn có thể gây ra nhiều 
phiền toái. Nhưng nếu chúng ta chịu ứng dụng phương pháp thiền 
quán, giữ tâm yên lặng khi phải đối phó với những vấn đề, chúng ta có 
thể thấy nó giúp ích rất nhiều cho chúng ta. Dĩ nhiên, rất khó ứng dụng 
thiển quán khi làm việc hơn là khi nghỉ ngơi, nhưng chúng ta không có 
sự lựa chọn nào khác nếu chúng ta muốn thay đổi lối sống vô hồn của 
chính mình. Khi chúng ta nhận thức được chân lý này, thì đâu đâu cũng 
là Niết Bàn đối với chúng ta. 

Khi chúng ta có khả năng ứng dụng thiển vào cuộc sống hằng ngày 
thì đâu đâu cũng là Niết Bàn đối với chúng ta. Dĩ nhiên, rất khó ứng 
dụng thiển quán khi làm việc hơn là không làm gì cả, nhưng chúng ta 
không có sự lựa chọn nào khác nếu chúng ta muốn thay đổi lối sống vô 
hồn của chính mình. Trước khi tu tập thiển định, chúng ta không có khả 
năng sống tốt đẹp với mọi người và muốn lui vào rừng sâu núi thắm để 
chỉ ẩn tu một mình. Tuy nhiên, sau khi tu tập thiển định, chúng ta cẩm 
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thấy nhờ sinh hoạt với cộng đồng nên chúng ta mới có điều kiện và cơ 
hội tu sửa giới hạnh của chính mình. Bên cạnh những lúc tu tập thiển 
định chúng ta phải cố gắng sống tốt đẹp và hòa ái với mọi người trong 
cuộc sống hàng ngày. Nhờ có tu tập thiển định mà khi chứng kiến sự 
thành công của người khác, chúng ta mới khởi tâm tùy hỷ; khi thấy 
người cố tình làm khổ mình, mình mới khởi tâm thương xót và cảm 
thông. Nhờ có thiển định mà khi thành công mình luôn giữ tâm khiêm 
cung. Người tu tập tỉnh thức hãy luôn theo dõi tâm mình. Hãy quan sát 
và theo dõi cảm giác và tư tưởng đến rồi đi như thế nào. Đừng để bị 
dính mắc vào bất cứ thứ gì, chỉ cần chú tâm tỉnh thức trước những gì 
đang xãy ra. Đó chính là thiển trong đời sống; đó chính là con đường 
tiến tới chân lý. Hãy tự nhiên, mọi việc làm, mọi động tác của chúng 
ta ở đây đều là cơ hội cho chúng ta thực tập thiển quán. Tất cả đều là 
giáo pháp. Bất kỳ làm việc gì chúng ta cũng phải giữ chánh niệm. Khi 
đi, khi đứng, khi nằm, khi ngôi, khi quét dọn, khi đọc sách, vân vân, 
chúng ta đều phải chú tâm tỉnh thức và giữ cho được chánh niệm. 
Đừng nghĩ rằng chỉ có những lúc chúng ta ngồi kiết già mới là những 
giờ phút hành thiền. Và như vậy, chúng ta không thể nào nói rằng 
chúng ta không có thì giờ để hành thiển, vì tu tập thiển định là tu tập 
tỉnh thức và hoàn toàn tự nhiên; và sự tu tập nầy có thể thực hiện bất 
cứ ở đâu và trong bất cứ công việc gì mà mình đang làm. Ngay cả khi 
chúng ta ngồi thiển, cũng không cần ngồi thật lâu hay thật nhiều giờ. 
Nhiều người nghĩ rằng càng tọa thiển lâu chừng nào càng tốt chừng 
nấy. Điều nầy không đúng. Có khi ngồi lâu mệt mỏi, trí óc chúng ta trở 
nên cùn măn và không sáng suốt như mình tưởng. Người tu tập tỉnh 
thức nên luôn nhớ rằng trí tuệ đến với chúng ta qua mọi oai nghi, đi, 
đứng, nằm, ngồi. Ngay từ sáng sớm, lúc mới vừa thức dậy, chúng ta 
phải hành thiển ngay và phải tiếp tục hành thiển cho tới khi chúng ta đi 
ngủ. Suốt ngày, chúng ta có thể hành thiển qua mọi tư thế: đi, đứng, 
nằm, ngồi. Người tu tập tỉnh thức phải luôn giữ chánh niệm trong mọi 
tư thế, trong mọi tác động của chính mình; còn việc duy trì lâu trong 
một tư thế không phải là điều quan trọng. 

Nếu chúng ta quăng bỏ mọi ý tưởng về chứng đắc, chúng ta sẽ 
thấy mục đích thật sự của sự tu hành của chính mình. Một vài người 
trong chúng ta muốn đạt được giác ngộ để trở thành thiển sư hay thiển 
và càng sớm càng tốt. Nhưng cho đến chừng nào chúng ta còn mang ý 
tưởng nầy, chúng ta sẽ chẳng đạt được thứ gì cả. Người tu thiển chân 
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chánh chỉ cần đoạn trừ mọi vọng tưởng và khái niệm. Một kết quả thực 
tiễn của thiển định là sự an lạc và hạnh phúc. Trong Phật giáo, niềm 
an lạc và hạnh phúc của chính mình cũng có nghĩa là hạnh phúc mà 
chúng ta làm được cho người khác. Chính vì vậy mà hành già tu thiển 
phải luôn luôn là người đem lại hạnh phúc, an lạc và tỉnh thức cho 
người khác. Nói cách khác, bên cạnh các nỗ lực tu tập thiển định, hành 
giả phải cố gắng thực hành thật nhiều thiện nghiệp vì những thiện 
nghiệp ấy sẽ hỗ trợ đắc lực cho kết quả của thiển định. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, có một quá trình riêng biệt nơi Thiển tông. Khi định tâm vào tư 
duy tịnh mặc, một “công án” được đặt ra cho hành giả để trắc nghiệm 
khả năng tiến bộ đến tổ ngộ. Khi nhận một công án, hành giả bắt đầu 
tĩnh tọa nơi thiển đường. Ngồi thoải mái, chân kiết già, thân ngay ngắn 
và thẳng lưng, tay kiết thiển ấn, mắt mở nửa chừng. Đây gọi là tọa 
thiển, có thể kéo dài trong nhiều ngày đêm. Những sinh hoạt hằng 
ngày như ở, ăn, ngủ, tăm, vân vân đều được giữ có chừng mực. Im lặng 
được tuyệt đối tuân giữ; tức là khi tọa thiển, thọ thực hay tẩy trần, 
không ai được nói lời nào cũng như không gây ra tiếng động nào. 
Thỉnh thoảng có xãy ra cuộc đối thoại gọi là “vấn đáp' giữa hành giả 
và thiển sư được mệnh danh là tu học thiển hay “vân thủy,` hành giả 
nêu những thắc mắc và vị thiển sư trả lời hoặc bằng ẩn dụ hay quát 
mắng. Khi hành giả đã sẵn sàng để giải quyết vấn để, ông ta đến 
viếng sư phụ nơi phương trượng, trình bày những gì đã thấu hiểu và xin 
được giải quyết công án. Nếu thiền sư đắc ý, ngài sẽ nhận cho là đắc 
đạo; nếu không, hành giả lại tiếp tục thiển quán thêm nữa. 

Một trong những cách ứng dụng thiền vào cuộc sống thực tiễn nhất 
là trong cuộc sống hằng ngày là cái tâm an tịnh và tập trung. Trong 
cuộc sống hàng ngày, chúng ta nên cố gắng có được cái tâm an tịnh và 
tập trung, vì cái tâm an tịnh và tập trung là một điều rất tốt cho bất cứ 
người tu Phật nào. Phật tử thuần thành nên dùng tâm bình an, tĩnh lặng 
và tập trung nầy để xem xét thân tâm. Ngay cả những lúc tâm bất an 
chúng ta cũng phải để tâm theo dõi; sau đó chúng ta sẽ thấy tâm an 
tịnh, vì chúng ta sẽ thấy được sự vô thường. Ngay cả sự bình an, tĩnh 
lặng cũng phải được xem là vô thường. Nếu chúng ta bị dính mắc vào 
trạng thái an tịnh, chúng ta sẽ đau khổ khi không đạt được trạng thái 
bình an tĩnh lặng. Hãy vứt bỏ tất cả, ngay cả sự bình an tĩnh lặng. Nhờ 
có tâm an tịnh chúng ta có thể tự quán sát lấy mình để từ đó có khả 
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năng hiểu mình là ai. Hiểu thân và tâm mình bằng sự quan sát theo 
dõi. Trong lúc ngồi thiển, trong khi ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta đều 
biết phải làm như thế nào để giới hạn và điều hòa. Hãy xử dụng trí tuệ 
của chúng ta. Hành thiển không nhằm mục đích đạt được, hay để hoàn 
thành một cái gì cả. Chỉ cần chú tâm tỉnh thức. Toàn thể việc hành 
thiền của chúng ta là nhìn thẳng vào tâm mình. Khi nhìn thẳng vào tâm 
mình chúng ta sẽ thấy được sự khổ, nguyên nhân của khổ, và chấm dứt 
sự khổ. 

Thời gian cho những sinh hoạt hằng ngày cũng như việc làm là 
những lúc tốt nhất để tu tập và áp dụng thiển trong cuộc sống. Chẳng 
cần biết những sinh hoạt hằng ngày và việc làm về cái gì, những sinh 
hoạt nầy phải được hoàn tất với sự nỗ lực tỉnh thức và sự chăm chú 
hoàn toàn của chúng ta trong từng giây từng phút. Hành giả chân thuần 
nên luôn nhớ rằng tất cả những gì chúng ta đang có là những giây phút 
hiện tại. Nếu chúng ta không sống trọn vẹn với những giây phút hiện 
tại nầy, chúng ta chẳng có gì hết trên cõi đời nầy! Trong kinh Kim 
Cang, Đức Phật dạy: “Tâm quá khứ bất khả đắc, tâm hiện tại bất khả 
đắc, tâm vị lai bất khả đắc.” Như vậy, chúng ta không thể nào nắm bắt 
được cả ba thời quá khứ, hiện tại và vị lai, tất cả rồi sẽ qua đi; tuy 
nhiên, chúng ta có thể lợi dụng những giây phút hiện tại để tu tập 
những gì có lợi cho chúng ta. Lý do Đức Phật nhắc nhở chúng ta như 
vậy là vì Ngài muốn cho chúng ta biết rằng chúng ta không thể nào nói 
một cách chính xác là chúng ta đang ở tại bất cứ thời nào. Tuy nhiên, 
chúng ta có thể nói chúng ta đang sống với từng giây từng phút của lúc 
nầy. Vì vậy chúng ta phải sống trọn vẹn với những giây phút hiện tại 
mà chúng ta đang có ! 

Tuy nhiên, đừng tự quá khắc khe và cứng rắn với chính mình trong 
thực hành. Đừng để bị lệ thuộc vào những hình thức bên ngoài. Hãy để 
mọi chuyện diễn biến một cách tự nhiên. Tuy nhiên, hãy cố gắng theo 
dõi tác ý và luôn luôn xem xét tâm mình. Một trong những phương 
cách áp dụng thiển vào cuộc sống hằng ngày hữu hiệu nhất là đừng 
bao giờ phán đoán người khác. Muôn người muôn vẻ khác nhau, không 
việc gì chúng ta phải mang gánh nặng không cần thiết đó vào thân. 
Nhờ xem xét tâm mình, chúng ta có thể thấy rõ tham lam và sân hận 
vừa có thật mà cũng vừa là ảo tưởng. Những phiền não mà chúng ta 
thường gọi là tham ái, tham dục, tham lam, hay sân hận, si mê, vân vân 
chỉ là những cái tên bể ngoài. Giống như trường hợp chúng ta gọi cái 
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nhà nầy đẹp, cái kia xấu, to, nhỏ, vân vân đó không phải là sự thật. 
Những cái tên được gọi một cách quy ước như vậy khởi phát từ sự 
tham ái của chúng ta. Nếu chúng ta muốn một cái nhà lớn hơn chúng ta 
xem cái nhà mà chúng ta đang có là nhỏ. Lòng tham ái khiến chúng ta 
có sự phân biệt. Thật ra, chân lý không có tên gọi. Nó thế nào thì để 
nó thế ấy. Hãy nhìn sự vật theo đúng thực tướng của chúng, đừng định 
danh theo quan niệm thiên lệch của mình. Bạn là người đàn ông hay 
đàn bà chỉ là sự biểu hiện bên ngoài của sự vật. Thật ra, bạn chỉ là một 
sự kết hợp của nhiều yếu tố, là một tổng hợp của các uẩn biến đổi 
không ngừng. Khi bạn có một tâm hồn tự do, cởi mở, bạn không còn sự 
phân biệt nữa. Chẳng có lớn hay nhỏ, chẳng có tôi và anh. Chẳng có gì 
cả. Vô ngã hay không có một linh hồn vĩnh cửu. Thực ra cuối cùng thì 
chẳng có ngã hay vô ngã gì cả. Đó chỉ là những danh từ quy ước. 

Thật vậy, khi chúng ta có định tâm vào tư duy tịnh mặc, thì hầu 
như tất cả những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta đều được giữ có 
chừng mực. Lúc đó chúng ta sẽ thấy rõ rằng tất cả tham dục trần thế là 
vô hạn, nhưng chúng ta lại không có khả năng nhận ra chúng và tham 
dục không được thỏa mãn thường gây ra khổ đau phiển não cho mình 
và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, chúng ta 
luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa 
mãn, chính vì vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho 
người. Ngay cả khi đã thỏa mãn tham dục, chúng ta cũng khổ đau. 
Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc và an nhïn tự tại khi chúng 
ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ 
giải thoát của chúng ta. Đức Phật dạy: “Tham dục chính là nguồn gốc 
của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay đổi, vì thế không nên luyến ái hay 
vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm chân lý và đạt 
đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng 
ta diệt trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những 
điều kiện vật chất khả dĩ giúp cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu 
tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới tham dục, an ổn 
thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. 


The Culfivation oƒ Lay Practitioners 


It 1s traditional for lay Buddhists to honour the Buddha, to respect 
the Sangha and to pay homage the religious objects of venerafion such 
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as the relics of the Buddha, Buddha images, monastery, pagoda, and 
personal articles used by the Buddha. However, Buddhists never pray 
to 1dols. The worship of the Buddha, ancestors, and deceased parents, 
are encouraged. However, the word “worship” 1tself 1s not appropriate 
from the Buddhist point of view. The term “Pay homage” should be 
more appropriate. Buddhists do not blindly worship these obJects and 
forget their main goal 1s to practice. Buddhists kneel before the Image 
of the Buddha to pay respect to what the Image represents, and promIse 
to try to achieve what the Buddha already achieved 2Š centurles ago, 
not to seek worldly favours from the Image. Buddhists pay homage to 
the Image not because they are fear of the Buddha, nor do they 
supplicate for worldly gain. The most Important aspect in Buddhism 1s 
fo put Into practice the teaching given by the Buddha. The Buddha 
always reminded his disciples that Buddhists should not depend on 
others, not even on the Buddha himself, for their salvation. During the 
Buddha's time, so many disciples admired the beauty of the Buddha, so 
the Buddha also reminded his disciples saying: “You cannot see the 
Buddha by watching the physical body. Those who see my teaching see 
me.” 

To help laypeople overcome their disturbing attituides and stop 
committing harmful actions, the Buddha set out five precepts. During a 
brief ceremony performed by a monk or nun, laypeople can take 
refuge in the Triple Gem: Buddha, Dharma, and Sangha. At the same 
time, they can take any of the five lay precepts and become either an 
upasaka or upasika. When performing the ceremony, some masf€rs 
include only the first precept of not killing, and let laypeople decide 
themselves to take any or all of the other four. Other masters give all 
Íive precept(s at the time of giving refuge. Laypeople may also take 
eight precepts for a period of 24 hours every month. Many laypeople 
like to take the eight precepts on new and full moon days, or the end of 
the lunar month, or on Buddhist festivals, although they may be taken 
on any day. The first five of these eight are similar to the five lay 
precpets, with the expception that the precpet against unwise sexual 
behavior become abstinent from sex, because the precepts are kept for 
only one day. In Thailand's and Cambodia's traditions, there Is a 
custom whereby most young men become monks and hold the 
Sramanera precepts for three months, at least once during their lives. 
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They usually do this when they are young adults as 1t øIves them a 
foundation In sfrict ethics and 1s very auspIcious for their families. At 
the end of the three month period, they give back their precepts and 
return to worldly family lIfe. 

Concerning the ideas of a Buddhist in the Path of Cultivation, in the 
Satipatthana Sutra, the Buddha explained His Way of Enlightenment. 
Here, mental obJects are mindfully examined and observed as they 
arise within. The task here 1s to be aware of the thoughts that arise and 
pass away within the mind. You must slowly understand the nature of 
thoughts. You must know how to make use of the good thoughfs and 
avoid the danger of the harmful thoughts. Your thoughts need constant 
watching If the mind 1s to be purified. Concerning the methods of 
mindfulness of thoughts and mental states, the Buddha taught: “To sit 
alone and concentrate the mind on the thoughts. To watch the good 
thoughts and observe how they affect your mental state. To watch the 
harmful thoughts and observe how they disturb your mental state. Do 
not try to fight with the thoughts, for the more you try to fight them, the 
more you have to run with them. Simply observe the thoughts 
dispassionately and so create the opportunty to go beyond them. The 
moving beyond all thoughts and knowledge bring peace, harmony, and 
happIness. Simply observe these thoughts, you will slowly come to 
understand how to contfrol evil though(s and to encourage good 
thoughts. In the course of your working day, try to observe your 
thinking process. Simply observe and do not Identify with this process.” 
To be able to do these, you will experlence an endless Inner happiness 
and peace even though you are living In a soclety that 1s full of 
troubles, sufferings and afflictions. Thought transformation 1s one of the 
methods of cultivation that can help laypeople achieve peace, 
mindfulness, liberation or enlightenmernt In this very life. This 1s a way 
to live each momernt to the fullest, for example, when we wash dishes 
or clothes, we think “may I help all beings cleanse their minds of 
disturbing attitudes and obscurations.” 

According to Mahamudra Master, an Indian famous monk: 
“Thought 1s like a horse, let It go free, Just like a dove released from a 
ship in the middle of the Infinite ocean. For Just as the bird finds 
nowhere to land but back on the ship, thoughts have no place to go 
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other than returning to their place of origin.” Thus, Mahamudra Master 
wrote a verse on “I[houghf” as follow: 

Clouds that drift in the sky have no roots. 

They have no home. 

Conceptual thoughts that float in the mind are the same. 

When we see the nature of mind, 

All discrimination ends. 

Some people believe that they should wait until after thetr 
retirement to cultivate because after retirement they will have more 
Íree time. Those people may not understand the real meaning of the 
word “cultivation”, that 1s the reason why they want to waIt until after 
retirement to cultivate. According to Buddhism, cultivation means to 
turn bad things Into good things, or to Improve your body and mind. So, 
when can we turn bad things Into good things, or when can we Improve 
our body and mind? AnclIent virtues taught: “Do not waIt untIÏ your are 
thirsty to dịp a well, or don”t wait until the horse 1s on the edge of the 
c]Iff to draw In the reins for 1t 1s too late; or don”t wait until the boat 1s 
1n the middle of the river to patch the leaks for 1t's too late, and so on”. 
Most of us have the same problem of waiting and delaying of doing 
things. If we wait until the water reaches our navel to Jump, 1s too 
late, no way we can escape the drown If we don”t know how fo swim. 
In the same way, at ordinary times, we don”t care about proper or 
Improper acts, but wait until after retirement or near death to start 
caring about our actions, we may never have that chance. Sincere 
Buddhists should always remember that Iimpermanence and death 
never walIt for anybody. So, take advantage of whatever time we have 
at the present time to cultivate, to plant øgood roots and to accumulate 
merifs and virtues. 

Buddhists should always remember that cultivaton 1s not 
something that we do for several months or several years with the idea 
Of mastering 1t because during cultivation, we still need a natural Hife. 
Therefore, meditaton 1s something we must do for a lifetime. 
Meditation 1s a lifelong study, 1s our life itself. It 1s not Just sitting on a 
Zen cushion for some hours a day because efforts of Zen practice wIll 
help us have more and more contact with the reality and cause us to 
have more compassion for others, and eventually change our daily life. 
Our whole life becomes efforts for Zen practice, twenty-four hours a 
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day, and on and on for the rest of our life. For practitioners of 
mindfulness, life 1tself 1s Zen, but some people say that life 1s suffering. 
How are these different? lf you make “my life 1s Zen”, then your life 
becomes Zen. If someone else makes “my life 1s suffering”, then that 
person”s life becomes suffering. So 1t all depends on how we are 
keeping our mind Just now, at this very moment! 'This Just-now mind 
confinues and becomes our life, as one point continues and becomes a 
straipht line. If we like medifation, so our life has become meditation. 
Now we think that the world 1s wonderful. Qur mind 1s wonderful, so 
the whole world 1s wonderful. During the time of the Buddha, the 
Buddha taught His disciples a lot about applicatilons of meditation In 
daily life. Some people think that they need to turn their backs on this 
violent life to search for a still mind. Some others say that In order to 
achieve a still mind, people should always try to do many good deeds, 
and so on, and so on. However, 1ƒ we solely turn our backs on life or try 
to do many good deeds only, we have not yet obeyed the Buddha”s 
teachings. Devout Buddhists should always purify the body and mind 
for the Buddha always reminded his disciples that meditatlon was a 
peak of practice in Buddhism. Through meditation, our body and mind 
are purified; also through meditation, our virtues are purified. Mind and 
morality are two of the most Imporfant factors in medifation. Virtues 
1nclude compassion, modest, patient, tolerance, courage, and gratitude, 
and so on. Thus, to be able to apply meditation 1n daily lie, 
practictioners need be good virtue ones. Remember, the measurement 
of meditation 1s valued from the practitionerˆs behavior toward people 
around. Practitioners should always remember that If we make 
difficult, 1t 1s difficult. If we make easy, 1t 1s easy. But 1ƒ we don't think, 
the truth 1s Just as 1t 1s. Thus, meditators always live peacefully and 
tolerantly with people, not retreating in deep Jjungle to be away from 
people. A practitioner still lives and has normal acitivites likfe any 
others; however, that person”s clear mind 1s like the full moon In the 
sky. Sometimes clouds come and cover 1t, but the moon 1s always 
behind them. Clouds go away, then the moon shines brightly. So don't 
worry about clear mind, 1t is always there. When thinking comes, 
behind it 1s clear mind. When thinking goes, there 1s only clear mind. 
Thinking comes and goes, comes and goes. We must not be attached to 
the coming or the going. Remember the clear mind of a practitioner In 
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daily life 1s the mind before thinking, 1t 1s like on the sea. When the 
wind comes, there are many waves. When the wind dies down, the 
waves become smaller. When the wind stops, the water becomes a 
mirror, in which everything 1s reflected, mountains, trees, clouds... Qur 
mind 1s the same. After thinking, we have many desires and many 
OpInions, there are many big waves. But after we sit in meditation for 
some time, our opinions and desires disappear. The waves become 
smaller and smaller. Then our mind 1s like a clear mirror, and 
everything we see or hear or smell or taste or touch or think 1s the truth. 

Buddhists, especially laypeople, try not make our meditation more 
complicated. Let”s make the practice the simpler the better. Let us bear 
1n mind that Just simply a withdrawing of the mind from the busy lIfe 1s 
a requisite to mental hygIene. Some people believe that only sitting 
mediftation can pacIfy the mind. However, IŸ we wait until we sit down 
and compose ourselves fo practice meditation for a couple of hours, 
then what happens to the other hours of our day? So when we only 
Íocus on sitting meditation, we really destroy the real concept of 
medifation. If we know how to practice meditation, we will certainly 
make good use of our whole day. In order for us to do this, we should 
devote our day to meditation while accomplishing our daily tasks. To 
mention this does not mean that we should not practice sitting 
meditation. Not only we should practice siting meditation on a dally 
basIs If we have time, but whenever we get an opportunity, try to be 
away from town and find a certain remote area fo engage ourselves In 
quiet contemplation, concentration, or medifation. Let”s try to learn to 
observe the silence, for silence wIll do so much good to us. A 
Vietnamese proverb says: “Silence 1s golden.” Indeed, practitioners 
only speak when we must speak. Practtioners should always 
remember that even Buddha Sakyamumi also refrained from giving a 
defintive answer to many metaphysical questons of his time 
(questons of self-exists, not self-exists, 1ƒ the world 1s eternal, or 
unending or no, etc). According to the Buddha, a silent person 1s very 
often a wise person because he or she avolds wasting energy or 
negative verbiage. The Buddha always advised the questloner to 
become his disciple without wasting his time on problems which were 
too profound to be understood by an ordinary man, probably a long 
cultivation as a disciple of the Buddha he might come to understand. 
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According to the Buddha, the greatest creative energy works In silence. 
Observing silence 1s extremely Iimportant for Buddhists, especially for 
Buddhist practitioners. Observing silence In any situation also means 
meditation In that situation. The Buddha taught: “When, disciples, you 
have gathered together there are two things to be done: either talk 
about the Dharma or observe the noble silence.” Practitioners should 
always go placidly amidst the noise and haste and remember that there 
1S peace In silence, for silence 1s one of the most peaceful forms of 
exIstence. We can only concentrate when we have silence, or when we 
make an Inward Journey. When we withdraw Into silence, we are 
absolutely alone to see ourselves as we really are and then we can 
learn to overcome the weaknesses and limitations In ordinary 
©xperience. 

Sometimes people believe that meditation 1s something very 
remote from the ordinary concerns of life. They think that in order to 
practice medifation they must renounce their ordinary liÍe or give up 
ther daily routines, withdraw from life and seclude themselves In 
remote foresfs. This Idea 1s not completely wrong because our minds 
are like wild monkeys. To discipline a wild-monkey mind, it is helpful 
to have a quiet place, where one can practice undisturbed. However, 
meditation 1s not emphasizing only in the moment oÝ sitting meditation, 
but 1t emphasizes 1n all activiies of life. lÝ we can not fuse our 
meditation with the circumstances of everyday life, meditation 1s 
useless. According to the Soto Sect, the fusion of medifation with 
everyday life 1s the central effort of any practitioner. The practice of 
medifaton should not be confined only to the periods of sifting In 
meditation, but should be applied to all the activities of daily life. lf we 
are diligent in cultivating the way, we will find that every day 1s a good 
day. Sincere Buddhists must always try to take advantage of dally 
activifles to practice the Way because the Buddha always emphasized 
that enlightenmernt can be attained not only when sitting in meditation, 
but when engaged In any kind of activity: walking, standing, reclining, 
or sitting. Besides, no one can sIt in meditation for twenty-four hours a 
day. Remember that meditation 1s not difficult to practice. Meditation 
Involves confrol of mind and mind 1s most unruly. We come to know 
this personally when we practice meditation. So 1t 1s not easy tfO 
practice meditation and contemplation because 1t 1s not easy to control 
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the mind, to keep the mind on one and the same obJect. However, In 
another way, medifation 1s easy to practice. There are no elaborate 
rituals to follow or much to learn before being able to practice. We Just 
sit, watch ourselves and focus our mind on the obJect. Just that. 
Sometines we must work, sIt, or rest. Sincere Buddhists should always 
practice meditation in all activities, should try to keep the mind under 
control, concentrate and be mindful only on what we are doing and 
nothing else. Remember that any moment can be a moment of 
enlightenmerit. 

As we go on, we discover that philosophy of daily meditation 1s 
much more Important than anything else. In case sclence and 
philosophy do not give a satisfactory result, we must resort to the 
meditative method of meditation In order to get Insight into any gI1ven 
problem. First, find out your way and begin to walk on 1t. The foot 
acquired by meditation can carry you across the wave-flux of human 
le, and over and above the air region of the heavenly world and 
linally make you perfect and enlightened like the Buddha. 
Contemplation 1s the eye which gives insight, and, at the same time, 
the foot which procures a proper walk. Meditation and concentration 
are the lens on which diverse obJects outside will be concentrated and 
again dispersed and impressed on the surface of the negative plates 
1nside. The concentration on the lens 1(self 1s concentration (samadhi) 
and the deeper the concenfratlon 1s, the quicker the awakening of 
intuitive Intellect. The further Impression on the negative film 1s 
wisdom (prajna) and this 1s the basis of Intellectual activity. Through 
the light of reflection (praJna) outwardly, I.e., insipht, we see and 
review the outer world of diversity once again so as to function or act 
appropriately toward actual life. 

Meditaton 1s not a volunftary exile from life, or something 
practiced for the hereafter. Meditation should be applied to the dally 
affatirs of life, and 1ts resul(s are ob(ained here and now. Ít 1s not 
something separated from the dally life. It is part of our lives. lÝ we 
Ignore 1t, life lacks meaning, purpose and Inspiration. We should try to 
put In at least half an hour every day In practicing meditation. When 
our mind 1s calm and qulet, 1t 1s time to take advantage of It by 
engaging 1n silent communication with our own mind In order to 
understand our true nature. Laypeople may ask: “In this extremely 
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busy life with so many duties to perform, how can laypeople find time 
to meditate?”” Let ask yourself, no matter how busy your life 1s, you are 
still able to find time to indulge in thìngs that delight you. IÝ you have 
the wIll, surely you can devote a short period of time everyday to 
meditation, whether It be at dawn, Just before sleep, or whenever you 
feel you have the time, even a very short period of time to collect your 
thoughts and concentrate. lf you try to practice a liile quiet 
contemplation day by day, you wIll be able to perform your dutIes 
better and in an efficlent way. Besides, you wIll have more courage to 
face tribulations and worrles with a brave heart. 

Siftting meditation 1s already difficult for all of us. We try to make 
many excuses fo ourselves for not practicing siting meditation. 
However, 1t Is even more difficult to apply meditation to our dally 
lives. Everyday we are working at home, at school, at the office, or at 
our Job. If we keep our minds under confrol, If we can realize the 
meaning of what we are doing, 1Ÿ we can “be” what we “do”, that 1s 
meditation. Everyday we face many problems, some are easy, some 
are difficult. The difficult problems can cause us a lot of trouble. But 1ƒ 
we apply the method of meditation, keep the mind calm and quiet in 
facing the problems, we wIll find that it really helps us. Of course, If 1S 
more difficult to apply meditation In action than at rest, but we have no 
other choice If we really want to change our lifeless style. When we 
can realize this truth, then everywhere 1s a Nirvana for us. 

When we can apply meditaion In our dally activities, then 
everywhere 1s a Nirvana for us. Of course, 1t 1s more difficult to apply 
medifation In action than doing nothing, but we have no other choIce 1f 
we really want to change our lifeless style. Before practicing 
meditation, we do not have the ability to live together with everyone 
and Just want fo retreat into a solitude life. However, after practicing 
meditation we feel that while living In the community we have chances 
and conditions to improve our morality. Besides practicing meditation, 
we use the rest of our time to live nicely and kindly to people. Through 
practicing meditation, we are able to feel happy with other”s success 
and sympathy with otherˆs miserles. Througph practicing meditation, we 
are able to keep ourselves modest when achieving success. 
Practitioners of mindfulness must watch our own minds. Examine to 
see how feelings and thoughts come and go. Do not be attached to 
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anything, Just be mindful of whatever there 1s to see. Thịs 1s really 
meditation In life; this 1s the way to the truth of the Buddha. Be natural. 
Everything we do 1s a chance for us to practice meditation. It is all 
Dharma. When we walk, stand, lie down, sit, clean the house, or read 
books, etc., we must try to be mindful. Do not think that we are 
practicing only when sitting still, cross-legsed. And therefore, we 
cannot say that we do not have enoupgh time to meditate, for to practice 
medifaton means to practice mindfulness and naturalness; and this 
practice can be done anywhere and in whatever we do. Even when we 
practice sitting meditation, try not to sit for very long periods of time. 
Some people think that the longer we sit the better. Sometimes, after a 
long period of sitting, we become tiresome and out brain becomes dull, 
and not as clear as we think. Our practice should begin as soon as we 
awaken In the morning and should continue until we go back to sleep at 
night. We should meditate all day long in all postures from walking, 
standing, lying and sitting. Practiloners of mindfulness should be 
mindful at all trme; and should not be so concerned with long perlods of 
sitting meditation. 

lf we throw away all thoughts of attainment, we wIll then come to 
see the real purpose of our quest. Some of us want to reach 
enlightenment and become Zen masters or Zen mistresses as quickly as 
possible. But as long as we have a thought like this, we wIll never 
aftain anything. Devout practitioners just need to cut off all thoughfts 
and conceptions. Another practical result of practicing meditation 1s 
“peace and happiness”. In Buddhism, our own “peace and happiness” 
also means “peace and happiness” that we did for others. Therefore, a 
practitioner must be the one who always gives the happiness, peace 
and mindfulness to others all his or her life. In other words, beside the 
effort for meditation, practiioners should always try to do many good 
deeds because these good deeds will support medifation result very 
well. 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist 
Philosophy, there 1s a peculiar process In meditation. To concentrate 
one”s mind in silent meditation, a koan (public theme) 1s given to an 
asprrant to test his qualification for progress towards enlightenment. Ôn 
receiving a theme, one sits in silence in the Zen hall. One must sit at 
ease, cross-legsed and well-posed with upright body, with his hands In 
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the medifating sign, and with his eyes neither open nor quife closed. 
Thịs 1s called sitting and meditating, which may go on for several days 
and nights. So the daily life, lodging, eating, sleeping, and bathing 
should be regulated properly. Silence 1s strictly required and kept; that 
1s, while meditating, dining or bathing, no word should be uttered and 
no noise should be made. Sometimes a public dialogue called “question 
and answer” takes place (also called “the cloud and water,` the name 
used for traveling student). The aspirant will ask questlons of the 
teacher who gives answers, hints or scoldings. When a student or any 
asprrant thinks that he 1s prepared on the problem, he pays a prIvate 
visit to the teacher's retreat, explains what he understands and 
proposes to resolve the question. When the teacher 1s satisfied, he will 
ØIve sanction; 1f not, the candidate must continue meditation. 

One of the most practical methods of applicatlon meditation in life 
1S DOSSe©ssion a peaceful and concentrated mind. In daily life, we should 
try to possess a peaceful and concenfrated mind, for it is always good 
for any cultivator. Devoted Buddhists should always make the mind 
peaceful, concentrated, and use this concenfration to examine the mind 
and body. When the mind Is not peaceful, we should also watch. Then 
we wWill know true peace, because we wIll see Impermanence. Even 
peace must be seen as impermaneit. lf we are attached to peaceful 
states of mind, we will suffer when we do not have them. Give up 
everything, even peace. Through peaceful states of mind, we are able 
fo examine ourselves so that we are able to know who we are. Know 
our body and mind by simply watching. In sitting, in sleeing, In eating, 
know our limits. se wisdom. The practice 1s not to try to achieve 
anything. Just be mindful of what 1s. Our whole meditation 1s to look 
directly at the mind. We wIll be able to see suffering, 1ts cause, and 1ts 
end. 

The time for datly activifles or work 1s the best time for meditation 
practice and applicaton of meditation in life. No matter what the 
acifiviftles and work are, they should be done with our mindful efforts 
and total attention in every second of that very moment. Devout 
practitioners should always remember that all we have 1s this very 
momeit. If we do not completely live with this very moment, we have 
nothing In this life. In the Diamond Sutra, the Buddha taught: “the past 
1s ungraspable, the present 1s ungraspable, the future 1s ungraspable.” 
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So, we are not able to grasp either the past, the present or the future; 
however, we can take advantage of this very moment to practice 
whatever good for us. The reason the Buddha reminded us that way 
because He Just wanted to let us know that there 1s no way we can say 
that we were in the past, are in the present or wIll be In the future. 
However, we can say that all we have 1s this very moment. Therefore, 
we should live with all we have at this very moment! 

However, do not practice too strictly. Do not rely on the outward 
forms. Let everything progress naturally. However, always try to watch 
Our Intention and examine our mind. Ône of the most effective ways of 
application meditation In life 1s not judging other people. Millions of 
people with millions of different minds, there 1s no need for us to carry 
the unnecessary burden of wishing to change them all. Through 
examining our mind, we are able to see clearly that defilements we 
call lust or greed, anger and delusion, are Just outward names and 
appearances, Just as we call a house beautiful, ugly, big, small, etc. 
These are only appearances of things. If we want a big house, we call 
this one smaill. We creates such concepts because of our cravIng. 
Craving causes us to discriminate, while the truth 1s merely what 1s. 
Look at It this way. Are you a person? Yes. This 1s the appearance of 
things. But you are really only a combination of elements or a øroup of 
changing aggregates. If the mind 1s free 1t does not discriminate. No big 
and small, no you and me, nothing. We say “anatta` or “not self', but 
really, in the end, there 1s neither “atta” nor “anatta'. 

In fact, IÏ we possess a concentrating mind in silent meditation, all 
of our daily activities should be regulated properly. At that time, we 
wIll see clearly that all desires are boundless, but our ability to realize 
them 1s not, and unfulfilled desires always create suffering. When 
desires are only partially fulfilled, we have a tendency to continue to 
pursue until a complete fulfilliment 1s achieved. Thus, we creafe even 
more suffering for us and for others. We can only realize the true 
happiness and a peaceful state of mind when our desires are few. Thịs 
1S one of the great s(eps towards the shore of liberation. The Buddha 
taught: “Craving and desire are the cause of all unhappiness or 
suffering. Everything sooner or later must change, so do not become 
attached to anything. Instead devote yourself to clearing your mind and 
finding the truth, lasting hapiness.” Knowing how to feel satisfied with 
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Íew possessions help us destroy greed and desire. This means being 
content with material conditions that allow us to be healthy and strong 
enouph to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of 
passlons and desires, aftain a peaceful state of mind and have more 
time to help others. 
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Chương Bốn Mươi Chín 
Chapter Forty-Nine 


Đời Sống Người Phật Tử 


Đạo Phật không bao giờ tự tách mình ra khỏi đời sống thế tục. 
Ngược lại, Đức Phật luôn nhắc nhở tứ chúng, Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni, ưu 
bà tắc và ưu bà di, luôn sống đời cao đẹp đúng nghĩa nhất, luôn thụ 
hưởng những phần lợi lạc nhất trong đời. Tuy nhiên, những phần lợi lạc 
trong đời sống theo đạo Phật không nên được hiểu là khoái lạc vật 
chất, mà là hạnh phúc thanh thản và an vui trong tinh thần. Phật tử 
thuần thành nên luôn nhớ rằng quả thật chúng ta phải nghiên cứu giáo 
lý nhà Phật, nhưng việc chính yếu ở đây là chúng ta phải hằng sống 
với những giáo lý ấy trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Làm 
được như vậy, chúng ta đang thực sự là đệ tử của đạo Phật sống, ví 
bằng ngược lại, chúng ta chỉ ôm cái xác của đạo Phật chết mà thôi. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, có hai sắc thái của đời sống Phật tử. Thứ 
nhất là Phát Bồ Đề Tâm: Phát Bồ Đề tâm có nghĩa là làm trổi dậy 
khát vọng mong cầu giác ngộ tối thượng. Phát Bồ Đề tâm trong Phạn 
ngữ là “Bodhicttapada” nói cho đủ là “Anuttarayam- 
Samyaksambodhi-cittam-utpadam,” tức là phát khởi “Vô Thượng 
Chánh Đẳng Chánh Giác Tâm.” Trong Kinh Hoa Nghiêm, Đức Phật 
dạy: “Trong thế gian nầy ít ai có thể nhận biết một cách sáng tỏ Phật 
Pháp Tăng là gì; ít ai thành tín bước theo Phật Pháp Tăng; ít ai có thể 
phát tâm vô thượng bồ đề; tu hành Bát Nhã lại càng ít nữa. Tinh tấn tu 
hành Bát Nhã cho đến địa vị Bất Thối Chuyển và an trụ trong Bồ Tát 
Địa lại càng ít hơn gấp bội.” Thứ nhì là thực hành Đạo Bồ Tái: Thực 
hành Bồ Tát đạo là hạnh của Bồ Tát Phổ Hiển. Thiện Tài Đồng Tử 
(Sudhana) sau khi đã phát tâm dưới sự chỉ dẫn của Ngài Văn Thù, từ 
đó về sau cuộc hành hương của ông hoàn toàn nhắm vào việc hỏi thăm 
cách thức thực hành hạnh Bồ Đề (bodhicarya). Cho nên ngài Văn Thù 
nói với đệ tử của mình, khi ngài chỉ thị Thiển Tài Đồng Tử ra đi cho 
một cuộc lữ hành trường kỳ và gian khổ: “Lành thay! Lành thay! Thiện 
nam tử! Sau khi đã phát tâm mong cầu giác ngộ tối thượng, bây giờ lại 
muốn tìm học hạnh của Bồ Tát. Thiện nam tử, ít thấy có ai phát tâm 
mong cầu giác ngộ tối thượng, mà những ai sau khi đã phát tâm mong 
cầu giác ngộ tối thượng lại còn tìm học hạnh của Bồ Tát, càng ít thấy 
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hơn. Vì vậy, thiện nam tử, nếu muốn thành tựu Nhất Thiết Chủng Trí, 
hãy tinh tấn thân cận các bậc thiện hữu tri thức (kalyanmitra).” Theo 
Kinh Bát Nhã, sau khi phát tâm Bồ Đề là thực hành Bát Nhã Ba La 
Mật. Trong khi theo Hoa Nghiêm thì sự thực hành đó được thắt chặt 
với công hạnh của Phổ Hiển Bồ Tát và sinh hoạt của sự giác ngộ được 
đồng hóa với Phổ Hiển Hạnh. 

Mọi người đều hy vọng rằng một ngày nào đó những ước nguyện 
của họ sẽ được thành tựu. Hy vọng tự nó không có gì sai trái vì hy 
vọng giúp con người cố gắng vươn lên tới những hoàn cảnh tốt đẹp 
hơn. Tuy nhiên, khi con người bắt đầu mong muốn mọi việc đều được 
như ý mình, họ sẽ gặp phiển muộn khi sự việc không xãy ra đúng như 
ý họ muốn. Chính vì vậy mà Đức Phật dạy: “Cầu bất đắc khổ,” tức là 
những mong cầu không toại nguyện gây nên đau khổ, đây là một trong 
bát khổ. Và cũng chính vì vậy mà Đức Phật khuyên mọi người nên 
thiểu dục tri túc. Thiểu dục là có ít dục lạc; tri túc là biết đủ. Thiểu dục 
tri túc là ít ham muốn mà thường hay biết đủ. Tri túc là bằng lòng với 
những điều kiện sinh hoạt vật chất tạm đủ để sống mạnh khỏe tiến tu. 
Tri túc là một phương pháp hữu hiệu nhất để phá lưới tham dục, để đạt 
được sự thẳnh thơi của thân tâm và hoàn thành mục tiêu tối hậu của sự 
nghiệp tu tập. 

Có một số người nhìn đời bằng bi quan thống khổ thì họ lại bổ qua 
những cảm giác bất toại với cuộc đời, nhưng khi họ bắt đầu bổ qua 
cuộc sống vô vọng này để thử tìm lối thoát cho mình bằng cách ép xác 
khổ hạnh, thì họ lại đáng kinh tổm hơn. Nhiều người cho rằng đạo Phật 
bi quan yếm thế vì quan điểm đặc sắc của nó cho rằng thế gian này 
không có gì ngoài sự đau khổ, cho đến hạnh phúc rồi cũng phải kết 
cuộc trong đau khổ. Thật là sai lầm khi nghĩ như vậy. Đạo Phật cho 
rằng cuộc sống hiện tại vừa có hạnh phúc vừa có khổ đau, vì nếu ai 
nghĩ rằng cuộc đời chỉ toàn là hạnh phúc thì kẻ đó sẽ phải khổ đau một 
khi cái gọi là hạnh phúc chấm dứt. Đức Phật cho rằng Hạnh phúc và 
khổ đau lồng nhau trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Nếu ai 
không biết rằng hạnh phúc là mầm của đau khổ, kẻ đó sẽ vô cùng 
chán nắn khi đau khổ hiện đến. Vì thế mà Đức Phật dạy rằng chúng ta 
nên nhận thức đau khổ là đau khổ, chấp nhận nó như thực kiến và tìm 
cách chống lại nó. Từ đó mà Ngài nhấn mạnh đến chuyên cần, tinh tấn 
và nhẫn nhục, mà nhẫn nhục là một trong lục độ Ba La Mật. Nói tóm 
lại, theo quan điểm Phật giáo, đời có khổ có vui, nhưng ta không được 
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chán nắn bi quan khi đau khổ ập đến, cũng như không được trụy lạc 
khi hạnh phúc đến tay. Cả hai thứ khổ vui đều phải được chúng ta đón 
nhận trong dè đặt vì hiểu rằng đau khổ nằm ngay trong hạnh phúc. Từ 
sự hiểu biết này, người con Phật chơn thuần quyết tinh tấn tu tập để 
biến khổ vui trần thế thành một niềm an lạc siêu việt và miên viễn, 
nghĩa là lúc nào chúng ta cũng thoát khỏi mọi hệ lụy của vui và khổ. 
Chúng đến rồi đi một cách tự nhiên. Chúng ta lúc nào cũng sống một 
cuộc sống không lo, không phiền, không não, vì chúng ta biết chắc 
rằng mọi việc rồi sẽ qua đi. Quan điểm của Phật giáo đối vời bi quan 
và lạc quan rất sáng tỏ: Phật giáo không bi quan mà cũng chẳng lạc 
quan về cuộc sống con người. Hai thái cực lạc quan và b¡ quan đều bị 
chận đứng bởi học thuyết trung đạo của Phật giáo. 

Tại các xứ theo Theravada, “Pirit” là một từ thông dụng trong ngôn 
ngữ Nam Phạn dùng để chỉ sự hộ trì của Phật tử tại gia, trong đó xem 
việc trì tụng kinh văn Phật giáo như là một cách phát khởi công đức. 
Thường thường người tại gia hay cúng dường chư Tăng nào trì tụng 
kinh điển, tin tưởng rằng sinh hoạt này có phước đức cho cả hai bằng 
cách hộ trì chư Tăng và làm cho kinh điển được trì tụng. Người ta tin 
rằng sinh hoạt này giúp những ai muốn tích lũy công đức góp phần cho 
việc tái sanh vào một cõi tốt hơn, và người ta cũng nghĩ rằng việc này 
sẽ mang lại lợi lạc cho ngay kiếp sống hiện tại. Hình thức thông dụng 
nhất của việc hộ trì là một nhóm chư Tăng cùng trì tụng công phu 
khuya, rồi hồi hướng công đức ấy đến tất cả chúng sanh mọi loài. Một 
cuộc sống xứng đáng, theo quan điểm của Phật giáo Đại Thừa, không 
phải là chỉ trải qua một cuộc sống bình an, tỉnh lặng mà chính là sự 
sáng tạo một cái gì tốt đẹp. Khi một người nỗ lực trở thành một người 
tốt hơn do tu tập thì sự tận lực này là sự sáng tạo về điều tốt. Khi người 
ấy làm điều gì lợi ích của người khác thì đây là sự sáng tạo một tiêu 
chuẩn cao hơn của sự thiện lành. Các nghệ thuật là sự sáng tạo về cái 
đẹp, và tất cả các nghiệp vụ lương thiện đều là sự sáng tạo nhiều loại 
năng lực có ích lợi cho xã hội. Sự sáng tạo chắc chắn cũng mang theo 
với nó sự đau khổ, khó khăn. Tuy nhiên, người ta nhận thấy cuộc đời 
đáng sống khi người ta nỗ lực vì điều gì thiện lành. Một người nỗ lực 
để trở nên một người tốt hơn một chút và làm lợi ích cho người khác 
nhiều hơn một chút, nhờ sự nỗ lực tích cực như thế chúng ta có thể cảm 
thấy niềm vui sâu xa trong đời người. 
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Phật giáo có một quan điểm hết sức đặc biệt về “hình tướng bên 
ngoài hay thế giới nội tâm”. Để có thể có được sự hiểu biết về thế giới 
bên trong, có lẽ kiến thức khoa học sẽ không giúp ích gì được cho 
chúng ta. Sự thật cùng tột nầy không thể nào tìm thấy được trong lãnh 
vực khoa học. Đối với các nhà khoa học thì tri thức là điều gì đó ngày 
càng trói chặt họ vào kiếp sinh tổn nầy. Do vậy tri thức đó không phải 
là tri kiến giải thoát. Ngược lại, đối với người nhìn cuộc đời và tất cả 
những gì liên quan đến cuộc đời nầy đúng theo thực chất của chúng, 
mối quan tâm chính của họ về cuộc sống nầy không phải là suy diễn 
mông lung hay chu du vào những vùng hoang ảo của trí tưởng tượng vô 
ích, mà làm sao để đạt đến chân hạnh phúc và giải thoát khỏi những 
khổ đau hay bất toại nguyện. Đối với họ chân tri kiến tùy thuộc vào 
câu hỏi “sự học nầy có hợp với thực tế hay không? Nó có hữu ích cho 
chúng ta trong cuộc chinh phục chân an lạc và tính lặng nội tâm hay 
không? Nó có đạt đến chân hạnh phúc hay không?” Để hiểu được thế 
gian bên trong nầy chúng ta cần phải có sự hướng dẫn, sự chỉ dẫn của 
một bậc toàn tri có đầy đủ khả năng và chân thật, một bậc mà trí và 
minh của họ đã thể nhập được vào những phân sâu kín nhất của cuộc 
đời và nhận ra bản chất thật sự nằm trong mọi hiện tượng. Vị ấy phải 
đích thực là một triết gia, một khoa học gia chân chính có thể nắm bắt 
trọn vẹn ý nghĩa của những đổi thay vô thường và đã biến sự hiểu biết 
nầy thành sự chứng đắc những sự thật thâm sâu nhất mà con người 
không thể dò được, những sự thật của tam tướng (Tilakkhana): Vô 
thường, khổ và Vô Ngã. Những khốn khổ cửa cuộc sống không còn 
làm cho vị ấy bối rối hoặc những điều phù du không còn làm cho vị ấy 
xúc động nữa. Đối với vị ấy, một quan niệm mơ hồ về mọi hiện tượng 
là điều không thể có, vì vị ấy đã vượt qua mọi khả năng có thể gây ra 
lầm lỗi nhờ vào sự vô nhiễm hoàn toàn, sự vô nhiễm mà chỉ có thể 
phát sanh từ trí tuệ nội quán (Vipassananana). Người tu Đạo phải bỏ 
lại sau lưng mọi thứ, phải y theo chánh tri chánh kiến, coi đó là mẫu 
mực để tinh tấn thực tập. Lúc tu là lúc “lìa tướng ngôn thuyết”, bởi 
không còn øì để nói ra nữa; cũng là lúc “lìa tướng tâm duyên” vì không 
còn duyên nào để tâm theo đuổi cả; “lìa tướng văn tự” vì không còn 
chữ nghĩa gì để diễn tả ra. Nếu đã không nói được ra, thì có thứ gì để 
ghi nhớ, còn thứ gì để chúng ta không buông bỏ được, hay còn gì nữa 
để chúng ta quan tâm? Phật tử chơn thuần hãy dụng công thâm sâu như 
vậy, thay vì chỉ tu hời hợt bể ngoài chẳng có lợi ích gì. 


567 


Buddhist LỰc 


Buddhism never separates I1tself from the secular life. On the 
contrary, the Buddha always reminded hịs followers, monks, nung, 
upasakas and upasikas, to live the best and highest life and to get the 
most out of life. However, the best Joy In life according to Buddhism 
are not the pleasures and materlals, but the light-hearted and joyful 
happiness at all time in mìind. Sincere Buddhists should always 
rememmber that 1t 1s true that we must study the Buddha”s teachings, but 
the mann thing 1s to live them in our daily life. If we can do this, we are 
truly Buddhists of a living Buddhism. If not, we are only embracing the 
corpse of a dead Buddhism. According to the Avatamsaka Sutra, there 
are fwo aspects of the Buddhist life. 

According to the Avatamsaka Sutra, there are fwo aspects of the 
Buddhsst life. #7rsf, Raising the Desire for Supreme Enlightenmenr: The 
Sanskrit phrase for “the desire for enlightenment” 1s “bodhicittotpada,” 
which 1s the abbreviation of “Anuttarayam-samyaksambodhi-cittam- 
utpadam,' that 1s, “to have a mind raised to supreme enlightenmernt.` In 
the Avatamsaka Sutra, the Buddha taught: “here are only a few 
people in this world who can clearly perceive what the Buddha, 
Dharma, and Sangha are and faithfully follow them; fewer are those 
who can raise their minds to supreme enlightenment; fewer still are 
those who practice praJnaparamita; fewer and fewer still are those 
who, most steadfastly practicing praJnaparamifta and finally reaching 
the stage of no-turning back, abide In the state of Bodhisattvahood. 
Second, Practicing the LỰec oƒ the Bodhisaftva: Practicing the life of the 
Bodhisattva 1s the Bodhisattva Samantabhadra. Sudhana, the young 
pIlgrim had his first awakening of the desire (cittotpada) under the 
direction of ManjusrI, and his later pilgrimage consisted wholly In 
inquiries Inío living the life of enlightenment (bodhicarya). So says 
ManJusri to his disciple when he sends Sudhana off on his long, 
arduous “PIilgrim”s Progress': “Well done, well done, indeed, son of a 
good family! Having awakened the desire for supreme enlightenment, 
you now wish to seek for the life of the Bodhisattva. Oh! Son of a good 
family, 1t 1s a rare thing to see beings whose desire 1s raIsed to supreme 
enlightenment; but 1t 1s a still rarer thing to see beings who, having 
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awakened the desire for supreme enlightenmert, proceed to seek for 
the life of the Bodhisattva. Therefore, oh, son of a good family, 1Ÿ you 
wish to attain the knowledge which 1s possessed by the All-knowing 
one, be ever assiduous to get assoclated with good friends 
(kalyanamitra). In the PraJnaparamita Sutra, after the awakening of the 
desire for supreme enlightenmernt 1s the practice of PraJnaparamitas. In 
the Avatamsaka Sutra, this practice 1s deeply associated with the life of 
the Bodhisattva known as Samantabhadra, and the Bodhicarya, the life 
of enliphtenment, 1s Identified with the Bhadracarya, the life of 
Bhadra, that 1s Samantabhadra. 

Everyone has hopes that his wishes will be fulfilled someday. 
Hope 1tself 1s not wrong, for hope wIll help people try to reach to better 
situatlons. However, when a person begins to expect things have to 
happen the way he or she wishes, he or she begins to have trouble with 
disappointment. Thus, the Buddha taught: “Suffering of frustrated 
desire,” or unfulfiled wishes cause suffering (suffering due to 
unfulfilled wishes), or cannot get what one wants causes suffering. The 
pan which results from not receiving what one seeks, from 
disappointed hope or unrewarded effort, one of the eight sorrows. And 
therefore, the Buddha advised his disciples “content with few desires.” 
“Content with few desires” means having few desires; “knowing how 
to feel satisfiled” means being content. Knowing how to feel satisfied 
with few possessions means being content with material conditions that 
allow us to be healthy and strong enough to practice the Way. 
“Knowing how to feel satisfied and being content with material 
conditions” 1s an effective way to cut through the net of passions and 
desires, attain a peaceful state of body and mind and accomplish our 
supreme goal of cultivation 

There are some people who regard this life as a life of suffering or 
pessimists may be tolerated as long as they are simply feeling 
dissatisfied with this life, but when they begin to give up this life as 
hopeless and try to escape to a better life by practicing ausferItles or 
self-mortifications, then they are to be abhorred. Some people believe 
that Buddhism 1s pessimistic because 1fs significant viewpoint on the 
Iidea that there 1s nothing but hardship In this world, even pleasures end 
in hardshIp. It is totally wrong thinking that way. Buddhism believes 
that In this present life, there are both pleasures and hardships. He who 
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regards lie as entirely pleasure will suffer when the so-called 
“happiness” ceases to exist. The Buddha believes that happiness and 
sufferings Intertwine 1n our dally life. IÝ one 1s Ignorant of the fact that 
pleasures can cause hardships, one wIll be disappointed when that fact 
presents 1fself. Thus the Buddha teaches that one should regard 
hardship as hardship, accepting 1t as a fact and finding way to oppOse It. 
Hence his emphasis on perserverance, fortitude, and forebearance, the 
latter being one of the six Perfections. In short, according to the 
Buddhist view, there are both pleasures and hardships In life, but one 
must not be discouraged when hardship comes, or lose oneself in 
rapture of Joy when pleasure comes. Both pleasures and hardships must 
be taken alike with caution for we know that pleasures end in hardshIp. 
From this understanding, sincere Buddhists will be determined to 
cultivate diligently to turn both worldly pleasures and hardships to an 
eternally transcendental Joy. Ït 1s to say that we are not bound to both 
worldly pleasures and hardships at all trmes. They come and go 
naturally. We are always live a life without worrIes, without afflictions 
because we know for sure that everything wIll pass. The Buddhist point 
of view on both optimism and pessimism 1s very clear: Buddhism 1s not 
optimistc nor pessimistic on human life. Two extemes of both 
optimism and pessimism are prevented by the moderate doctrine of 
Buddhism. 

In Theravada countries, “Pirit” 1s a Pali term for a common practice 
for protecting of the Three Gems of laypeople, which Involves reciting 
Buddhist texts as a way of generating merit. Often laypeople make 
donations to monks who do the recitation, believing that this activity 
makes merit both by supporting the monks and by causing the texts to 
be chanted. It is believed that this activity helps those who engage In 1t 
to accrue merit, which 1s conductive to a better rebirth, and 1t 1s also 
thought to bring benefits In the present life. The most common form of 
pIrit Involves a group of monks who chant a set of texts during the 
course of a night, then dedicate the merit to all beings. A worthwhile 
life, according to Mahayana Buddhist point of view, does not consist In 
merely spending one”s life in peace and qulet but in creating something 
good for other beings. When one tries to become a betfter person 
through his practice, this endeavor 1s the creation of good. When he 
does something for the benefit of other people, this 1s the creation of a 
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still hipher standard of good. The varlous arts are the creatlon of 
beauty, and all honest professions are the creation of various kinds of 
energy that are beneficial to socIety. Creation 1s bound to bring with 1t 
pain and hardship. However, one finds life worth living when one 
makes a strenuous effort for the sake of something good. He endeavors 
to become a little better a person and to do just a litle more for the 
good of other people, through such positive endeavor we are enabled 
to feel deep Joy In our human lives. 

Buddhism has a very special point of view In “outer appearance or 
inner world”. For the understanding of the world within, sclence may 
not be of mụuch help to us. Ultimate truth can not be found In sclence. 
To the sclentist, knowledge 1s something that ties him more and more 
to this sentlent existence. That knowledge, therefore, Is not saving 
knowledge. To one who views the world and all it holds In 1s proper 
perspective, the primary concern of life 1s not mere speculation or vain 
voyaging Into the Iimaginary regions of high fantasy, but the gaining of 
true happiness and freedom from 1ÏlÏ or unsatisfactoriness. To him, true 
knowledge depends on this question: “Is this learning according to 
actuality? Can 1t be of use to us in the conquest of mental peace and 
tranquility, of real happiness?” To understand the world within we need the 
guidance, the Instruction of a competent and genuine seer cÏarity of vision and 
depth of insight penetrate 1into the deepest recesses of life and cognize the true 
nature that underlies all appearance. He, indeed, 1s the true philosopher, true 
scIentist who has grasped the meaning of change In the fullest sense and has 
transmuted this understanding Into a realizaton of the deepest truths 
fathomable by man, the truths of the three signs or characteristics: 
Impermanence, Unsatisfactoriness, Non-self. Ño more can he be confused by 
the terrible or swept off his feet by the glamor of thing ephemeral. No more 1s 
1t possible for him to have a clouded view of phenomena; for he has 
transcended all capacity for error through the perfect Immunity which 1nsight 
alone can give. Cultivator of the Way must leave behind everything, must use 
proper knowledge and views as therr standard and cultivate vigorously. OQur 
goal 1s to “leave behind the mark of speech", so that there 1s nothing left to 
say. We also want to “leave behind the mark of the mind and 1ts conditions,` so 
that there 1s nothing left to climb on. We want to “leave behind the mark of 
written words.' Once words also are gone, they can not represent our speech 
at all. Since there 1s no way to express with words, what 1s there to remember? 
What 1s there that we can not put down? What 1s left to take so seriously? We 
should apply ourselves to this, and stop toying with superficial aspects. 


571 


Chương Năm Mươi 
Chapter FỰfy 


Những Khảo Đảo Trong Tu Tập 


Khảo là những ảnh hưởng diễn biến của nghiệp thiện ác, nhưng 
chúng có sức thầm lôi cuốn hành giả làm cho bê trễ sự tu trì. Khi mới 
tu ai cũng có lòng hảo tâm, nhưng lần lượt bị những duyên nghiệp bên 
ngoài, nên một trăm người đã rớt hết chín mươi chín. Cổ Đức nói: “Tu 
hành nhứt niên Phật tại tiền, nhị niên Phật tại Tây Thiên, tam niên vấn 
Phật yếu tiền.” Nghĩa là “sự tu hành năm đầu Phật như ở trước mặt, 
năm thứ hai Phật đã về tây, sang năm thứ ba ai muốn hỏi đến Phật hay 
bảo niệm Phật, phải trả tiền mới chịu nói tới, hoặc niệm qua ít câu. 
Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, 
những khảo đảo chính gồm có nội khảo, ngoại khảo, thuận khảo, 
nghịch khảo, minh khảo, và ám khảo. 

Thứ nhất là “Nội Khảo ”: Có người trong lúc tu tập, bỗng khởi lên 
những tâm niệm tham lam, giận hờn, dục nhiễm, ganh ghét, khinh mạn, 
nghi ngờ, hoặc si mê dễ hôn trầm buồn ngủ. Những tâm niệm ấy đôi 
khi phát hiện rất mãnh liệt, gặp duyên sự nhỏ cũng dễ cau có bực 
mình. Nhiều lúc trong giấc mơ, lại thấy các tướng thiện ác biến 
chuyển. Trong đây những tình tiết chi ly không thể tả hết được. Gặp 
cảnh nầy hành giả phải ý thức đó là công năng tu hành nên nghiệp 
tướng phát hiện. Ngay lúc ấy nên giác ngộ các nghiệp tướng đều như 
huyễn, nêu cao chánh niệm, thì tự nhiên các tướng ấy sẽ lần lượt tiêu 
tan. Nếu không nhận thức rõ ràng, tất sẽ bị nó xoay chuyển làm cho 
thối đọa. Tiên đức bảo: “Chẳng sợ nghiệp khởi sớm, chỉ e giác ngộ 
chậm” chính là điểm nầy. Có người đang lúc dụng công, bỗng phát 
sanh tán loạn mỏi nhọc khó cưỡng nổi. Ngay khi ấy nên đứng lên lễ 
Phật rồi đi kinh hành, hoặc tạm xả lui ra ngoài đọc một vài trang sách, 
sửa năm ba cành hoa, chờ cho thanh tịnh sẽ trở vào niệm Phật lại. Nếu 
không ý thức, cứ cưỡng ép cầu cho mau nhứt tâm, thì càng cố gắng lại 
càng loạn. Đây là sự uyển chuyển trong lúc dụng công, ví như thế giặc 
quá mạnh tợ nước tràn, người chủ soáy phải tùy cơ, nên cố thủ chớ 
không nên ra đánh. Có vị tu hành khi niệm Phật, bỗng thấy cô tịch như 
bản đàn độc điệu dễ sanh buồn chán, thì không ngại gì phụ thêm trì 
chú, quán tưởng, hoặc tụng kinh. 
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Thứ nhì là “Ngoại Khảo”: Đây là những chướng cảnh bên ngoài 
làm duyên khó khăn thối đọa cho hành giả. Những chướng cảnh nầy là 
sự nóng bức, ồn ào, uế tạp, hoặc chỗ quá rét lạnh, hay nhiều trùng 
kiến muỗi mòng. Gặp cảnh nầy cũng nên uyển chuyển, đừng chấp 
theo hình thức, chỉ cầu được an tâm. Chẳng hạn như ở cảnh quá nóng 
bức, chẳng ngại gì mặc áo tràng mỏng lễ Phật, rồi ra ngoài chỗ mát mà 
trì niệm, đến khi xong lại trở vào bàn Phật phát nguyện hồi hướng. 
Hoặc gặp chỗ nhiều muỗi, có thể ngôi trong màn thưa mà niệm Phật. 
Như ở miền bắc Trung Hoa vì thời tiết quá lạnh, các sư khi lên chánh 
điện tụng kinh, cũng phải mang giày vớ và đội mủ cẩn thận. Có hàng 
Phật tử vì nhà nghèo, làm lụng vất vả, đi sớm về khuya, hoặc nợ nần 
thiếu hụt, rách rưới đói lạnh, vợ yếu con đau, không có chỗ thờ cúng 
trang nghiêm. Trong những hoàn cảnh nầy sự tu tập thật ra rất khó, 
phải có thêm sự nhẫn nại cố gắng, mới có thể thành công được. Hoặc 
có người vì nhiều chướng nghiệp, lúc không tu thì thôi, khi sắp vào bàn 
Phật lại nhức đầu chóng mặt và sanh đủ chứng bệnh, hay có khách 
viếng thăm và nhiều việc bất thường xãy đến. Gặp những cảnh như 
thế, phải cố gắng và khéo uyển chuyển tìm phương tu hành. Sự cố 
gắng uyển chuyển tùy trường hợp sai biệt mà ứng dụng chớ không thể 
nói hết ra được. Nên nhớ gặp hoàn cảnh bất đắc dĩ, phải chú trọng 
phần tâm, đừng câu nệ phần tướng, mới có thể dung thông được. Cõi 
Ta Bà ác trược vẫn nhiều khổ lụy, nếu không có sức cố gắng kham 
nhẫn, thì sự tu hành khó mong thành tựu. 

Thứ ba là “Thuận khảo ”: Có người không gặp cảnh nghịch mà lại 
gặp cảnh thuận, như cầu gì được nấy, nhưng sự thành công đều thuộc 
duyên ràng buộc chớ không phải giải thoát. Có vị khi phát tâm muốn 
yên tu, bỗng cảnh danh lợi sắc thanh chợt đến, hoặc nhiều người 
thương mến muốn theo phụng sự gần bên. Thí dụ người xuất gia khi 
phát tâm tu, bỗng có kẻ đến thỉnh làm tọa chủ một ngôi chùa lớn; hoặc 
như người tại gia, thì có thơ mời làm tổng, bộ trưởng, hay một cuộc làm 
ăn mau phát tài. Đây là những cảnh thuận theo duyên đời quyến rủ 
người tu, rồi dẫn lần đến các sự phiền toái khác làm mất đạo niệm. 
Người ta chết vì lửa thì ít, mà chết vì nước lại nhiều, nên trên đường tu 
cảnh thuận thật ra đáng sợ hơn cảnh nghịch. Cảnh nghịch đôi khi làm 
cho hành giả tỉnh ngộ, dễ thoát ly niệm tham nhiễm, hoặc phẫn chí lo 
tu hành. Còn cảnh thuận làm cho người âm thầm thối đạo lúc nào 
không hay, khi bừng tỉnh mới thấy mình đã lăn xa xuống dốc. Người 
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xưa nói: “Việc thuận tốt được ba. Mê lụy người đến già.” Lời nầy đáng 
gọi là một tiếng chuông cảnh tỉnh. Thế nên duyên thử thách của sự 
thuận khảo rất vi tế, người tu cần phải lưu ý. 

Thứ tư là “Nghịch khảo”: Trên đường đạo, nhiều khi hành giả bị 
nghịch cảnh làm cho trở ngại. Có người bị cha mẹ, anh em hay vợ 
chồng con cái ngăn trở hoặc phá hoại không cho tu. Có vị thân mang 
cố tật đau yếu mãi không lành. Có kẻ bị oan gia luôn theo đuổi tìm 
cách mưu hại. Có người bị vu oan giá họa, khiến cho ngồi tù chịu tra 
khảo hoặc lưu đày. Có vị bị sự tranh đua ganh ghét, hoặc bêu rêu 
nhiều tiếng xấu xa, làm cho khó an nhẫn. Điều sau nầy lại thường xãy 
ra nhiều nhứt. Những cảnh ngộ như thế đều do sức nghiệp. Lời xưa 
từng nói: “Hữu bất ngu chi dự, hữu cầu toàn chi hủy,” nghĩa là “có 
những tiếng khen, những vinh dự bất ngờ, không đáng khen mà được 
khen; và có những sự kiện thật ra không đáng khinh chê, lại diễn thành 
cảnh khinh hủy chê bai trọn vẹn." 

Thứ năm là “Minh khảo ”: Đây là sự thử thách rõ ràng trước mắt 
mà không tự tỉnh ngộ. Chẳng hạn như một vị tài đức không bao nhiêu, 
nhưng được người bưng bợ khen là nhiều đức hạnh, tài năng, có phước 
lớn, rồi sanh ra tự kiêu tự đắc, khinh thường mọi người, làm những điều 
càn đở, kết cuộc bị thẩm bại. Hoặc có một vị đủ khả năng tiến cao trên 
đường đạo, nhưng bị kẻ khác gàn trở, như bảo ăn chay sẽ bị bệnh, 
niệm Phật trì chú nhiều sẽ bị đổ nghiệp, hay gặp nhiều việc không 
lành, rồi sanh ra e dè lo sợ, thối thất đạo tâm. Hoặc có những cảnh tự 
mình biết nếu tiến hành thì dễ rước lấy sự lỗi lầm thất bại, nhưng vì 
tham vọng hay tự ái, vẫn đeo đuổi theo. Hoặc đối với các duyên bên 
ngoài, tuy biết đó là giả huyễn nhưng không buông bỏ được, rồi tự 
chuốc lấy sự buồn khổ vào tâm. Kẻ dễ dãi nhẹ dạ thường hay bị phỉnh 
gạt. Khi chưa diệt được tham vọng thì dễ bị người khác dùng tiển tài, 
sắc đẹp hoặc danh vị lôi cuốn. Cho đến nếu còn tánh nóng nảy tất dễ 
bị người khích động, gánh lấy những việc phiền phức vào thân. Đây là 
những cạm bẫy của cả đời lẫn đạo, xin nêu ra để cùng nhau khuyên 
nhắc, nếu không dè dặt những điểm đó, sẽ vướng vào vòng chướng 
nghiệp. Đối với những duyên thử thách như thế, hành giả phải nhận 
định cho sáng suốt, và sanh lòng quả quyết tiến theo đường lối hợp đạo 
mới có thể thắng nó được. 

Thứ sáu là “Ám Khảo ”: Đây là loại khảo đảo chỉ cho sự thử thách 
trong âm thầm không lộ liểu, hành giả nếu chẳng khéo lưu tâm, tất khó 
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hay biết. Có người ban sơ tính tấn niệm Phật, rồi bởi gia kế lần sa sút, 
làm điều chi thất bại việc ấy, sanh lòng lo lắng chán nãn trễ bỏ sự tu. 
Có vị công việc lại âm thầm tiến triển thuận tiện rồi ham mê đeo đuổi 
theo lợi lộc mà quên lãng sự tu hành. Có kẻ trước tiên siêng năng tụng 
niệm, nhưng vì thiếu sự kiểm điểm, phiền não ở nội tâm mỗi ngày tăng 
thêm một ít, lần lượt sanh ra biếng trễ, có khi đôi ba tháng hay một vài 
năm không niệm Phật được một câu. Có người tuy sự sống vẫn điều 
hòa đầy đủ, nhưng vì thời cuộc bên ngoài biến chuyển, thân thể nhà 
cửa nay đổi mai dời, tâm mãi hoang mang hướng ngoại, bất giác quên 
bỏ sự trì niệm hồi nào không hay. 

Ngoài ra, còn có những khảo đảo khác trong tu tập như thụy miên, 
hôn trầm, phóng dật, và trạo cử. 7y miên có nghĩa là ngây ngật. 
Theo tông nghĩa của Hữu Bộ Tiểu Thừa, “Tùy Miên” là một tên khác 
của phiền não. Trong khi tông nghĩa của phái Duy Thức Đại Thừa, đây 
là tên gọi chung cho chủng tử của “Phiển Não Chướng” và “Sở Tri 
Chướng” (tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến). Hôn trầm có nghĩa là thần 
thờ (ngầy ngật). Tánh của hôn trầm là làm cho tâm trí mờ mịt không 
sáng suốt. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ 
Xưa,” trạng thái hôn trầm hay rã rượi hay trạng thái bệnh hoạn của 
tâm và các tâm sở. Nó không phải như một số người có khuynh hướng 
nghĩ là trạng thái uể oải mệt mỏi của thân; vì ngay cả các bậc A La 
Hán và các bậc Toàn Giác, những vị đã đoạn trừ hoàn toàn sự rã rượi 
hôn trầm nầy vẫn phải chịu sự mệt mỏi nơi thân. Trạng thái hôn trầm 
cũng giống như bơ đặc không thể trét được. Hôn trầm làm cho tâm 
chúng ta cứng nhắc và trơ lì, vì thế nhiệt tâm và tinh thần của hành giả 
đối với việc hành thiển bị lơ là, hành giả trở nên lười biếng và bệnh 
hoạn về tinh thần. Trạng thái uể oải nầy thường dẫn đến sự lười biếng 
càng lúc càng tệ hơn, cho đến cuối cùng biến thành một trạng thái lãnh 
đạm trơ lì. Trạo cử có nghĩa là thao thức bổn chồn. 7Trạo cử (thân thể 
luôn nhúc nhích không yên, những phiền não khiến cho tâm xao xuyến 
không an tĩnh). Đặc tánh của phóng đật là không tỉnh lặng hay không 
thúc liễm thân tâm, như mặt nước bị gió lay động. Nhiệm vụ của 
phóng dật là làm cho tâm buông lung, như gió thổi phướn động. 
Nguyên nhân gần đưa tới bất phóng dật là vì tâm thiếu sự chăm chú 
khôn ngoan. Trạo cử hôn trầm là một trong những trở ngại cho thiền 
sinh là ngủ gục trong khi hành thiển. Có hai loại bệnh mà đa số thiển 
sinh thường mắc phải: trạo cử và hôn trầm. Nếu như tâm không bị 
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vọng tưởng thì lại bị hôn trầm. Những hành giả dụng công tu tập mong 
đem hết nghị lực vào việc tham thiển sẽ không để cho ngủ gục khống 
chế. 

Phóng Dật có nghĩa là buông lung phóng túng. Đức Phật biết rõ 
tâm tư của chúng sanh mọi loài. Ngài biết rằng kẻ ngu sĩ chuyên sống 
đời phóng dật buông lung, còn người trí thời không phóng túng. Do đó 
Ngài khuyên người có trí nỗ lực khéo chế ngự, tự xây dựng một hòn 
đảo mà nước lụt không thể ngập tràn. Ai trước kia sống phóng đãng 
nay không phóng dật sẽ chói sáng đời này như trăng thoát mây che. 
Đối với chư Phật, một người chiến thắng ngàn quân địch ở chiến 
trường không thể so sánh với người đã tự chiến thắng mình, vì tự chiến 
thắng mình là chiến thắng tối thượng. Một người tự điều phục mình 
thường sống chế ngự. Và một tự ngã khéo chế ngự và khéo điều phục 
trở thành một điểm tựa có giá trị và đáng tin cậy, thật khó tìm được. 
Người nào ngồi nằm một mình, độc hành không buồn chán, biết tự 
điều phục, người như vậy có thể sống thoải mái trong rừng sâu. Người 
như vậy sẽ là bậc Đạo Sư đáng tin cậy, vì rằng tự khéo điều phục mình 
rồi mới dạy cho người khác khéo điều phục. Do vậy Đức Phật khuyên 
mỗi người hãy tự cố điều phục mình. Chỉ những người khéo điều phục, 
những người không phóng dật mới biết con đường chấm dứt tranh 
luận, cãi vã, gây hấn và biết sống hòa hợp, thân ái và sống hạnh phúc 
trong hòa bình. Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Không buông lung 
đưa tới cõi bất tử, buông lung đưa tới đường tử sanh; người không 
buông lung thì không chết, kể buông lung thì sống như thây ma (21). 
Kẻ trí biết chắc điều ấy, nên gắng làm chứ không buông lung. Không 
buông lung thì đặng an vui trong các cõi Thánh (22). Nhờ kiên nhẫn, 
dõng mãnh tu thiển định và giải thoát, kẻ trí được an ổn, chứng nhập 
Vô thượng Niết bàn (23). Không buông lung, mà ngược lại cố gắng, 
hăng hái, chánh niệm, khắc kỷ theo tịnh hạnh, sinh hoạt đúng như 
pháp, thì tiếng lành càng ngày càng tăng trưởng (24). Bằng sự cố gắng, 
hăng hái không buông lung, tự khắc chế lấy mình, kẻ trí tự tạo cho 
mình một hòn đảo chẳng có ngọn thủy triều nào nhận chìm được (25). 
Người ám độn ngu sĩ đắm chìm trong vòng buông lung, nhưng kẻ trí lại 
chăm giữ tâm mình không cho buông lung như anh nhà giàu chăm lo 
giữ của (26). Chớ nên đắm chìm trong buông lung, chớ nên mê say với 
dục lạc; hãy nên cảnh giác và tu thiển, mới mong đặng đại an lạc (27). 
Nhờ trừ hết buông lung, kẻ trí không còn lo sợ gì. Bậc Thánh Hiền khi 
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bước lên lầu cao của trí tuệ, nhìn lại thấy rõ kể ngu si ôm nhiều lo sợ, 
chẳng khác nào khi lên được núi cao, cúi nhìn lại muôn vật trên mặt 
đất (28). Tinh tấn giữa đám người buông lung, tỉnh táo giữa đám người 
mê ngủ, kẻ trí như con tuấn mã thẳng tiến bỏ lại sau con ngựa gầy hèn 
(29). Nhờ không buông lung, Ma Già lên làm chủ cõi chư Thiên, không 
buông lung luôn luôn được khen ngợi, buông lung luôn luôn bị khinh 
chê (30). Tỳ kheo nào thường ưa không buông lung hoặc sợ thấy sự 
buông lung, ta ví họ như ngọn lửa hồng, đốt tiêu tất cả kiết sử từ lớn 
chí nhỏ (31). Tỳ kheo nào thường ưa không buông lung hoặc sợ thấy sự 
buông lung, ta biết họ là người gần tới Niết bàn, nhất định không bị sa 
đọa dễ dàng như trước (32).” 

Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Thắng ngàn quân địch chưa 
thể gọi là thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh liệt nhứt. 
Tự thắng mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn thắng mình phải 
luôn luôn chế ngự lòng tham dục. Chính tự mình làm chỗ nương cho 
mình, chứ người khác làm sao nương được? Tự mình khéo tu tập mới 
đạt đến chỗ nương dựa nhiệm mầu. Người nào trước buông lung sau lại 
tinh tấn, người đó là ánh sáng chiếu cõi thế gian như vầng trăng ra 
khỏi mây mù. Nếu muốn khuyên người khác nên làm như mình, trước 
hãy tự sửa mình rồi sau sửa người, vì tự sửa mình vốn là điều khó nhứt. 
Ngồi một mình, nằm một mình, đi đứng một mình không buồn chán, 
một mình tự điều luyện, vui trong chốn rừng sâu. Chính các ngươi là kẻ 
bảo hộ cho các ngươi, chính các ngươi là nơi nương náu cho các ngươi. 
Các ngươi hãy gắng điều phục lấy mình như thương khách lo điều phục 
con ngựa mình.” 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Lầm người luôn 
có Hai Mươi Điều Khó: Nghèo nàn bố thí là khó; Giàu sang học đạo là 
khó; Bỏ thân mạng quyết chết là khó; Thấy được kinh Phật là khó; 
Sinh vào thời có Phật là khó; Nhẫn sắc nhẫn dục là khó; Thấy tốt 
không cầu là khó; Bị nhục không tức là khó; Có thế lực không dựa là 
khó; Gặp việc vô tâm là khó; Học rộng nghiên cứu sâu là khó; Diệt trừ 
ngã mạn tự mãn là khó; Không khinh người chưa học là khó; Thực 
hành tâm bình đẳng là khó; Không nói chuyện phải trái là khó; Gặp 
được thiện tri thức là khó; Thấy tánh học Đạo là khó; Tùy duyên hóa 
độ người là khó; Thấy cảnh tâm bất động là khó; Khéo biết phương 
tiện là khó.” (Chương 12). Kẻ thoát được ác đạo sinh làm người là khó. 
Được làm người mà thoát được thân nữ làm thân nam là khó. Làm 
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được thân nam mà sáu giác quan đây đủ là khó. Sáu giác quan đầy đủ 
mà sanh vào xứ trung tâm là khó. Sanh vào xứ trung tâm mà gặp được 
thời có Phật là khó. Đã gặp Phật mà gặp cả Đạo là khó. Khởi được 
niềm tin mà phát tâm Bồ Đề là khó. Phát tâm Bồ để mà đạt đến chỗ 
vô tu vô chứng là khó.” 


Testing CondiHons in Culfivaiion 


Testing conditions are the fluctuating effects of good and bad 
karma, which have the power to influence the practitioner and retard 
his cultivation. When first taking up cultivation, every practitioner has a 
seed of good Intentions. However, as they encounter karmic conditions, 
one after another, both internal and external, ninety-nine cultIvators out 
of a hundred will fail. The ancients had a saying: “In the first year of 
cultivation, Amitabha Buddha 1s right before eyes; the second year, He 
has already returned to the West; by the time the third year rolls 
around, If someone I1nqguires about Him or requesfts recitation, payment 
1s required before a few words are spoken or a few versess recited.” 
According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land 
Buddhism in Theory and Practice, main types of testing conditions 
include Internal testing conditions, external testing conditions. Testing 
conditions caused by a favorable circumstances; testing conditlons 
caused by an adverse circumstances, testing conditions of a clear 
nature, and hidden testing conditions. 

The first testing condifion is the “lnfernal Testing Conditions ”: 
During cultivation, some people suddenly develop thoughts of greed, 
anger, lust, Jealousy, scorn or doubt. They may also suffer delusion, 
leading to drowsiness and sleep. These thoughts sometimes arise with 
øreat Intensity, making the practitloner feel annoyed and upset over, at 
times, trivial matters. Sometimes auspicious and evil events alternate 
1n his dreams. The specific details of these events are too numerous to 
be described. Faced with these occurences, the practitioner should 
realize that these karmic marks have appeared as a consequence of his 
cultivation. He should Iimmediately understand that all karmic 
Occurences and marks are Illusory and dream-like; he should foster 
right thought and they will disappear one after another. Otherwise, he 
wIill certainly be swayed, lose his concenfration and retrogress. The 
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ancienfs used to say 1n this respect: “Do not fear an early manifestation 
of evil karma, fear only a late Awakening” Sometimes the 
practitioner, In the midst of intense cultvation, suddently becomes 
confused and weary, which 1s a state difficult to fight off. At that very 
moment, he should arise and bow to the Buddhas or circunambulate 
the altar. Or else, he may take a temporary break, read a few pages of 
a book or rearrange some flowers, waiting for his mind to calm down 
before returning to the altar to resume recitation. Otherwise, the more 
he tries to focus his mind, the more scattered 1t becomes. This 1S a case 
of flexIbility 1n cultivation. It 1s similar to the situation of a commander- 
Iin-chief facing an invading army as powerful as a river overfÏlowing 1ts 
banks. In such a situation, the general should stay on the defensive, 
consolidating his position, rather than charging Into battle. Some 
practiioners suddenly feel solitary and isolated when reciting the 
Buddhaˆs name like a single-note musical piece, and grow melancholy 
and bored. In such cases, they should not hesitate to add mantra or 
sutra recitation or visualization to theIr practice. 

The second testing condition is the “External Testing Conditions ”: 
These are external obstacles creating difficult conditions which can 
make the practitioner refrogress. These obstacles Include heat, noIse, 
đirt and pollution, freezing weather, or an outbreak of mosquitoes and 
other insects. When faced with these conditions, the cultivator should 
be flexible and not become attached to forms and appearances. He 
should Just seek tranguiliy and peace of mind. For Insfance, In 
sweltering heat, he should not mind donning a light robe to bow to the 
Buddhas, and then retiring to a shady spot outdoors fo recite the 
Buddhaˆs name. At the end of the session, he can return to the altar to 
make his vows and transfer the merit. I[f the practitloner happens to be 
living in a mosquito-infested area, he can sit inside a net while reciting 
the Buddha”s name. As In northern China where the weather can be 
ÍreezIing, monks and nuns must dress carefully In socks, shoes and hats 
when going to the Buddha hall to recite sutras. As another example, 
some destitude laymen, living from hand to mouth, going to work early 
and coming home late, pursued by creditors, tattered, hungry and cold, 
with sickly wives and malnourished children, can hardly afford a 
decent place to practice. In such situations, cultivation 1s truly difficult. 
In order to succeed, the practiioner should redouble his efforts and 
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have more pafilence and endurance. Other people, with heavy karmic 
obstructions, do not experience outward occurences as long as they do 
not cultivate, but as soon as they are ready to bow before the altar, they 
develop headaches, grow dizzy, and are afflicted with all kinds of 
allments. Or else, they may receive sudden visitors or encounter 
unusual events. Faced with these occurences, the practitioner should 
redouble his efforts and find ways to cultivate flexibly. These ways 
depend on circumstances; they cannot all be described. One point, 
however, should always be kept in mind: when faced with difficult 
Circumstances, pay attention to the mind, and do not cling to 
appearances and forms. The evil, turbid Saha World has always been 
full of suffering and tears. Without perseverance and forbearance, If 1s 
very difficult to succeed in cultivation. 

The third testing condition ¡s the “Testing condifions caused by a 
ƒavorable circwmsfances ”: Some practitoner do not encounter adverse 
cIrcumstances, but on the contrary, meet with favorable circumstances, 
such as having their wishes and prayers fulfiled. However, such 
successes belong to the category of “binding” conditions, rather than 
conditions conducive to liberation. Thus, Just as some practitioners set 
theẩr minds to peaceful cultivation, they suddenly encounter 
opportuniies leading to fame and fortune, “beautful forms and 
enchanting sounds.` Or else, family members, relaftives and supporfers 
seek to follow and serve them on their retreats. For example, a monk 
who has made up his mind to cultivate in earnest may suddenly be 
requested to become the abbot of a large temple complex. Or else, a 
layman may unexpectedly receive a letter inviting him to become a 
minister heading such and such a government department, or offering 
him a chance to participate In a business venture which promises a 
quick profit. These Instances, all of which are advantageous under 
mundane circumstances, are seductive to the cultivator, and may 
gradually lead to other complications. Ultimately, he may forget his 
high aspirations and retrogress. As the sayIng goes, more lives are lost 
1n a flood than In a fire. Thus, on the path of cultivation, favorable 
cicumstances should be feared more than unfavorable ones. 
Unfavorable events sometimes awaken the practitioner, making 1t 
easler for him to escape thoughts of attachment and redouble his 
efforts In cultivation. Favorable events, on the other hand, may make 
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him quletly retrogress, without being aware of It. When he suddenly 
awakens, he may discover that he has slipped far down the slope. The 
ancients have said: “Even two or three favorable circumstances may 
cause one to be deluded until old age.” This sayIng 1s trully a ringing 
bell to wake cultivafors up. Therefore, challenge of favorable events 1s 
very subtle, practitioners need to pay close attention to them. 

The ƒourth testing condition ¡s the “Tesiing condifions caused by 
qdverse circurmnsfances ”: PracHtloners on the path of cultivation are at 
times impeded by adverse ciIrcumstances. Some are prevented from 
cultivating or frustrated in their practice by parents, brothers and 
SIsters, wives, husbands or children. Others suddenly develop a chronic 
disease, from which they never completely recover. Still others are 
confinually pursued by oponents and enemies looking for ways to harm 
them. Others are slandered or meet misfortunes which land them in 
prison, subJect to torture, or they are sent Into exile. Others, again, 
Victims of Jealous competition or calumny, lose all peace of mind. This 
last occurrence 1s the most frequent. Such cases occur because of the 
power of evIl karma. The anclents had a saying: “There are Instances 
of sudden praise and unexpected honors which are underserved, and 
other Instances, not deserving of blame, which create major 
Opportunifies for censure and contempt.” 

The Uth testing condttion is the “Testing condtfions oƒ a clear 
naíu#re”: These are clear “testing conditions” which occur right before 
the practiloner's eyes, without his realizing their Implications. For 
Instance, a monk of relatively mediocre talents and virtues becomes 
the obJect of adulation, praised for great merit, virtue and talent. He 
then develops a big ego and looks down on everyone; øIving rise fO 
thoughtless action resulting In his downfall. Or else we have the case 
of a layman with the potential to progress far along the Way. However, 
he 1s blocked and opposed by others, who advise him, for example, that 
vegefarianism wIll make him sick, or that overly diligent mantra and 
Buddha Recitation will “unleash his evil karma,` causing him to 
encounter many untoward events. He then develops a caufIous, anXIous 
aftitude, retrogressing 1n his determination to achieve the Way. There 
are also circumstances in which the practitioner realizes that to 
advance further 1s to 1nvite failure and defeat, yet, out of ambition or 
pnde, he continues all the same. Or else, even though the cultivator 
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knows that external circumstances are illusory and dream-like, he 
cannot let go of them, and thus brings øreat suffering upon himself. The 
easy-going and credulous are often duped. When they have not 
eliminated greed, It is easy for others to deceive them with money, sex 
and fame. It also applies to those who have a temper and too much 
pnde. Easily aroused, they bring a great deal of trouble and anguish 
upon themselves. These are trappings and the pitfalls of the outside 
world, which are also encounterd within the Order. I bring them up 
here as a warning to fellow cultivators. If they are not careful, they will 
become entangled in the cycle of obstructing karma. The practitioner 
should develop a clear understanding of these adverse condition and 
resolve to progress along a path consonant with the Way. Only then 
wIll he be able to overcome these obstacles. 

The sixth tesing condiHon t1s the “Silent Hidden Tesiing 
Condifons ”: This refers to silent challenges, InconspIcuous 1n nature. 
lf the practitioner 1s not skillful in taking notice, they are very difficult 
to recognize and defeat. Some people, who may have recited the 
Buddha's name diligently In the beginning, grow worried and 
discouraged by deteriorating family finances or repeated failures in 
whatever they undertake, and abandon cultivation. Others see theIr 
affairs quletly progressing in a favorable way; they then become 
attached to profit and gain, forgetting all about the way. Others 
diligently engage in Buddha and Sutra Recitation at the beginning, but 
because they fail to examine themselves, the afflictions within theIr 
minds Increase with each passing day. They then grow lethargic and 
lazy, to the point where they do not recite a single time for months, or 
even years. StIll others, although their lives are progressing normally, 
see their living conditions continuously fluctuating with changing 
external circumstances. With ther minds always in confusion and 
directed toward the outside, they unwittingly neglect recitatlon or 
abandon 1t together. 

Besides, there are also other testing conditlons in cultivation such 
as sleppiness, sloth, heedlessness, and restlessness. SĨeepïness means 
yielding to sleep, sleepiness, drowsiness, comatose, one of the klesa, or 
temptations. Sleepiness 1s used by the Sarvastivadins as an equivalent 
for klesa, the passions and delusions While the school of 
conscIousness used sleepiness as the seed of klesa (greed, hatred, 
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Ipnorance, pride, doubt, wrong views). 7ørpor means 1dleness (dullness 
or sunk In forpor or to lose consclousness). S/øíh 1s sluggishness or 
dullness of mind. Its characteristic 1s lack of driving power. Its function 
1s to dispel energy. It is manifested as the sinking of the mind. Its 
proXImat€ cause 1s unwIse attention to boredom, drowsiness, etc. Sloth 
1s Identified as sickness of consclousness or ciftagelanna. According to 
Most Venerable PIiyadassi in “The Buddha*s Anclent Path,” thina or 
Middha 1s sloth or morbid state of the mind and mental properties. Ít 1s 
nof, as some are Inclined to think, sluggishness of the body; for even 
the Arahats, the Perfect Ones, who are free from this 1l also 
experience bodily fatigue. This sloth and torpor, like butter too stIff to 
spread, make the mind rigid and Inert and thus lessen the practitioner”s 
enthusiasm and earnestness from meditation so that he becomes 
mentally sick and lazy. LaxIty leads to greater slackness until finally 
there arlses a state of callous Indifference. Resftlessness means 
inability to settle down. It has the characteristic of disquietude, like 
water whipped up by the wind. I(s function 1s to make the mind 
unsteady, as wind makes the banner ripple. Ít is manifested as turmoIl. 
lts proxImatfe cause 1s unwise aftention to mental disquiet. Restlessness 
Or fOTpor 1s one of the biggest problems for Zen pracfitioners 1s sleepIng 
during meditation. Most meditators have two problems: restlessness 
and torpor. That 1s, 1ƒ they are not indulging In idle thinking, they wIll 
be dozing off. Those who know how to work hard, however, will be 
concentrating their energy on their inquiry; they wIll absolutely not be 
sleeping. 

Heedlessness means sloth. The Buddha knows very well the mind 
of human beings. He knows that the foolish indulge in heedlessness, 
while the wise protect heedfulness. So he advises the wise with right 
effort, heedfulness and discipline to build up an 1sland which no flood 
can overflow. Who 1s heedless before but afterwards heedless no more, 
wWIll outshine this world, like a moon free from clouds. To the Buddhas, 
a person who has conquered thousands of thousands of people in the 
battlefield cannot be compared with a person who IS VICfOTIOUS OV€T 
himself because he 1s truly a supreme winner. A person who confrols 
himself will always behave In a self-tamed way. And a self well-tamed 
and restrained becomes a worthy and reliable refuge, very difficult to 
obfain. A person who knows how to sit alone, to sleep alone, to walk 
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alone, to subdue oneself alone will take delight In living In deep 
forests. Such a person Is a trustworthy teacher because being well 
tamed himself, he then instructs others accordingly. So the Buddha 
advises the well-tamed people to control themselves. Only the well 
tamed people, the heedful people, know the way fo sfop contentions, 
quarrels and disputes and how to live in harmony, in friendliness and in 
peace. In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Heedfulness 
(Watchfulness) 1s the path of Iimmortality. Heedlessness 1s the path of 
death. Those who are heedful do not die; those who are heedless are as 
If already dead (Dahrampada 2l). Those who have distinctly 
understood this, advance and reJoice on heedfulness, delight in the 
Nirvana (Dahrampada 22). Owing to perseverance and constant 
medifation, the wise men always realize the bond-free and strong 
poWers (fo atfain the highest happiness, the supreme Nirvana 
(Dahrampada 23). If a man 1s earnest, energetic, mindful; his deeds are 
pure; his acts are considerate and restraint; lives according to the Law, 
then his glory will increase (Dahrampada 24). By sustained effort, 
earnestness, temperance and self-control, the wise man may make for 
himself an 1sland which no flood can overwhelm (Dahrampada 25). 
The ignorant and foolish fall Into siloth. The wise man guards 
cearnestness as hIs gøreatest treasure (Dahrampada 26). Do not Indulge 
1n heedlessness, nor sink 1nto the enJoyment of love and lust. He who 1s 
earnest and meditative obtains great Joy (Dahrampada 27). When the 
learned man drives away heedlessness by heedfulness, he 1s as the 
wise who, climbing the terraced heights of wIsdom, looks down upon 
the fools, free from sorrow he looks upon sorrowing crowd, as a WIse 
on a mountain peak surveys the Ignorant far down on the ground 
(Dahrampada 28). Heedful among the heedless, awake among the 
sleepers, the wise man advances as does a swIft racehorse outrun a 
weak jJade (Dahrampada 29). It was through earnestness that 
Maghavan rised to the lordship of the gods. Earnestness Is ever 
pralsed; negligence 1s always despised (blamed) (Dahrampada 30). À 
mendicant who delights in earnestness, who looks with fear on 
thoughtlessness, cannot fall away, advances like a fire, burning all his 
Íetters both great and small (Dahrampada 31). A mendicant who 
delights in earnestness, who looks with fear on thoughtlessness, cannot 
fall away, he 1s in the presence of Nirvana (Dahrampada 32).” 
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In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “One who conquers 
himself 1s greater than one who 1s able to conquer a thousand men in 
the battlefield. Self-conquest 1s, indeed, better than the conquest of all 
other people. To conquer onself, one must be always self-controlled 
and disciplined one”s action. Oneself 1s indeed one”s own saviour, who 
else could be the saviour? With self-control and cultivation, one can 
obtan a wonderful saviour. Whoever was formerly heedless and 
afterwards overcomes his sloth; such a person i1lluminates this world 
Just like the moon when freed from clouds. Before teaching others, one 
should act himself as what he teaches. It 1s easy to subdue others, but to 
subdue oneself seems very difficult. He who sits alone, sleeps alone, 
walks and stands alone, unwearied; he controls himself, will find Joy 1n 
the forest. You are your own protector. You are your own refuge. Try 
to control yourself as a merchant controls a noble steed.” 

In the Forty-Two Sectons Sutra, the Buddha taught: “People 
always encounter Twen§y Dƒƒiculfies. It 1s difficult to give when one 1s 
pOOFT. It 1s đifficult to study the way when one has power and wealth. It 
1s difficult to abandon life and face the certainty of death. It is difficult 
to encounter the Buddhist Sutras. It 1s difficult to be born at the time of 
the Buddha. It is diffucult to forbear lust and desire. It 1s difficult to see 
good things and not seek them. It 1s difficult to be insulted and not 
become angry. It is difficult to have power and not abuse 1t. Ít 1s 
difficult to come 1n contact with things and have no thought of them. lt 
1S difficult to be greatly learned and widely informed. It is difficult to 
get rid of self-pride or self-satisfaction. It 1s difficult not to slight those 
who have not yet studied. It 1s difficult to practice equanimity of mind. 
It 1s difficult not to øgosstp. It 1s difficult to find (meet) a good knowing 
advisor. It 1s difficult to see one”s own nature and study the Way. It 1s 
difficult to transform oneself in ways that are approprlate taking living 
beings across to enliphtenmert. It 1s difficult to see a state an not be 
moved by it. lt 1s difficult to have a good understanding of skill-in- 
means.” (Chapter 12). It ¡s difficult for one to leave the evil paths and 
become a human being. It 1s difficult to become a male human being. It 1s 
đifficult to have the six organs complete and perfect. It 1s difficult for one to 
be born in the central country. It 1s difficult to be born at the time of a Buddha. 
It 1s stll đifficult to encounter the Way. It 1s difficult to bring forth faith. Ít 1s 
difficult to resolve one”s mìnd on Bodhi. It is difficult to be without cultivation 
and without atfainment.” 
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Chương Năm Mươi Mốt 
Chapter FỨty-One 


Luôn Biết Tiết Độ Và Tự Chế 
Trong Cuộc Sống Hằng Ngày 


Chúng ta có thể dễ dàng nhận ra một cơ thể bất thường, đui, điếc, 
câm, què, vân vân, nhưng khó nhận ra một trạng thái tâm bất thường. 
Khi bắt đầu hành thiển, hành giả sẽ thấy mọi sự khác hẳn. Bạn sẽ nhìn 
thấy một trạng thái tâm méo mó, mà trước đây đối với bạn là bình 
thường. Bạn sẽ thấy nguy hiểm ở nơi mà trước đây bạn không thấy. 
Điều nầy giúp bạn thu thúc. Bạn sẽ trở nên nhạy cảm, như người đi 
vào rừng sâu ý thức được mối nguy hiểm của thú dữ, rắn độc, gai 
nhọn, vân vân. Một người có vết thương, rất thận trọng trước sự nguy 
hiểm của loài ruồi. Cũng như vậy, đối với người hành thiển, mối nguy 
hiểm phát xuất từ các đối tượng của giác quan, tức là lục trần. Bởi thế, 
tiết độ và tự chế lục căn là đức hạnh cao nhất. Như trong việc ăn uống, 
ăn ít và tiết độ đối với chúng ta quả thật là khó khăn. Hãy học cách ăn 
trong chánh niệm. Ý thức được nhu cầu thực sự của mình; học cách 
phân biệt giữa muốn và cần. Đào luyện cơ thể không phải là hành xác. 
Không ngủ, không ăn, dù có giá trị của chúng, nhưng cũng chỉ là 
những cực đoan. Hành giả phải thực sự muốn chống lại sự biếng nhác 
và phiển não. Khuấy động chúng lên và quan sát chúng. Một khi hiểu 
được chúng thì những sự thực hành có vẻ cực đoan trên sẽ không cần 
thiết nữa. Đó là lý do tại sao chúng ta phải ăn, ngủ, và nói ít lại, nhằm 
đè nén tâm luyến ái và khiến chúng tự lộ diện. 

Trong Phật giáo, tiết độ và tự chế không có nghĩa là quá thúc ép, 
mà nó có nghĩa là hành giả lúc nào cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi 
nhận mọi cảm giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. Chúng ta vẫn 
đi, đứng, nằm, ngồi một cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc tu tập 
của mình, cũng đừng quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ 
định sẵn nào đó, vì quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. 
Hãy kiên nhẫn, kiên nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành 
giả. Nếu chúng ta hành động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức 
thì trí tuệ sẽ đến với chúng ta một cách tự nhiên. Lối sống thế tục có 
tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống của một Phật tử thuần 
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thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành có lối sống khác hắn 
người thế tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít lại. Nếu làm biếng, 
phải tinh tấn thêm; nếu cảm thấy khó kham nhẫn, chúng ta phải kiên 
nhẫn thêm; nếu cảm thấy yêu chuộng và dính mắc vào thân xác, phải 
nhìn những khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Giới luật và thiển định 
hỗ trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an tịnh và thu thúc. 
Nhưng bề ngoài thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng cụ giúp cho tâm 
an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi đầu nhìn xuống đất đi nữa, tâm 
chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở trong tầm mắt chúng 
ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nầy đầy khó khăn và chúng ta 
không thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự vật, chúng 
ta càng được khích lệ hơn. Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc bén. 
Trong khi làm công việc phải làm với sự chú ý. Phải biết mình đang 
làm gì, đang có cẩm giác gì trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm quá 
dính mắc vào ý niệm thiện ác của nghiệp là tự mang vào mình gánh 
nặng nghi ngờ và bất an vì luôn lo sợ không biết mình hành động có 
sai lâm hay không, có tạo nên ác nghiệp hay không? Đó là sự dính 
mắc cần tránh. Chúng ta phải biết tri túc trong vật dụng như thức ăn, y 
phục, chỗ ở, và thuốc men. Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ 
che thân. Chẳng cần phải có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi 
mạng sống. Đi trên đường đạo là đối kháng lại với mọi phiển não và 
ham muốn thông thường. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng thu thúc là tự chế. Vì thế, thu 
thúc lục căn và theo dõi cảm giác của mình, đây là một sự thực tập tốt 
đẹp. Lúc nào chúng ta cũng phải chú tâm tỉnh thức, ghi nhận mọi cảm 
giác đến với mình, nhưng đừng thái quá. Hãy đi, đứng, nằm, ngồi một 
cách tự nhiên. Đừng quá thúc ép việc hành thiển của mình, cũng đừng 
quá bó buộc chính mình vào trong một khuôn khổ định sẵn nào đó. 
Quá thúc ép cũng là một hình thức của tham ái. Hãy kiên nhẫn, kiên 
nhẫn chịu đựng là điều kiện cần thiết của hành giả. Nếu chúng ta hành 
động một cách tự nhiên và chú tâm tỉnh thức thì trí tuệ sẽ đến với 
chúng ta một cách tự nhiên. Đức Phật dạy về Tự Chế trong Kinh Pháp 
Cú: “Người nào nghiêm giữ thân tâm, chế ngự khắc phục ráo riết, 
thường tu phạm hạnh, không dùng đao gậy gia hại sanh linh, thì chính 
người ấy là một Thánh Bà la môn, là Sa môn, là Tỳ khưu vậy (142). 
Biết lấy điều hổ thẹn để tự cấm ngăn mình, thế gian ít người làm được. 
Người đã làm được, họ khéo tránh hổ nhục như ngựa hay khéo tránh 
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roi da (143). Các ngươi hãy nỗ lực sám hối như ngựa đã hay còn thêm 
roi, hãy ghi nhớ lấy chánh tín, tịnh giới, tinh tiến, tam-ma-địa (thiển 
định) trí phân biệt Chánh pháp, và minh hành túc để tiêu diệt vô lượng 
thống khổ (144). Người tưới nước lo dẫn nước, thợ làm tên lo uốn tên, 
thợ mộc lo nẩy mực cưa cây, người làm lành thì tự lo chế ngự (145). 
Việc đáng làm không làm, việc không đáng lại làm, những người 
phóng túng ngạo mạn, lậu tập mãi tăng thêm (292). Thường quan sát tự 
thân, không làm việc không đáng, việc đáng gắng chuyên làm, thì khổ 
đau lậu tập dần tiêu tan (293). Voi xuất trận nhẫn chịu cung tên như 
thế nào, ta đây thường nhẫn chịu mọi điều phỉ báng như thế ấy. Thật 
vậy, đời rất lắm người phá giới thường ghét kẻ tu hành (320). Luyện 
được voi để đem dự hội, luyện được voi để cho vua cỡi là giỏi, nhưng 
nếu luyện được lòng ẩn nhẫn trước sự chê bai, mới là người có tài điêu 
luyện hơn cả mọi người (321). Con la thuần tánh là con vật lành tốt, 
con tuấn mã tín độ là con vật lành tốt, nhưng kẻ đã tự điêu luyện được 
mình lại càng lành tốt hơn (322). Chẳng phải nhờ xe hay ngựa mà đến 
được cảnh giới Niết bàn, chỉ có người đã điêu luyện lấy mình mới đến 
được Niết bàn (323). Chế phục được mắt, lành thay; chế phục được tai, 
lành thay; chế phục được mũi, lành thay; chế phục được lưỡi, lành thay 
(360). Chế phục được thân, lành thay; chế phục được lời nói, lành thay; 
chế phục được tâm ý, lành thay; chế phục được hết thả y, lành thay. Tỳ 
kheo nào chế phục được hết thầy thì giải thoát hết thẩy khổ (362). Gìn 
giữ tay chân và ngôn ngữ, gìn giữ cái đầu cao, tâm mến thích thiển 
định, riêng ở một mình, thanh tịnh và tự biết đầy đủ, ấy là bậc Tỳ kheo 
(362). Các ngươi hãy tự kỉnh sách, các ngươi hãy tự phản tỉnh! Tự hộ 
vệ và chánh niệm theo Chánh pháp mới là Tỳ kheo an trụ trong an lạc 
(379). Chính các nươi là kẻ bảo hộ cho các ngươi, chính các ngươi là 
nơi nương náu cho các ngươi. Các ngươi hãy gắng điều phục lấy mình 
như thương khách lo điều phục con ngựa mình (380). Thắng ngàn quân 
địch chưa thể gọi là thắng, tự thắng được mình mới là chiến công oanh 
liệt nhứt (103). Tự thắng mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ khác. Muốn 
thắng mình phải luôn luôn chế ngự lòng tham dục (104). Dù là thiên 
thần, Càn thát bà, dù là Ma vương, hay Phạm thiên, không một ai 
chẳng thất bại trước người đã tự thắng (105).” 
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Always Know How to Be 
Moderate and Selƒf-Restraimt in Daily LỰc 


We can easily recognize physical 1rregularities, such as blindness, 
deafness, deformed limbs, but 1rregularities of mind are another matter. 
When you begin to meditate, you see things differently. You can see 
the mental distortions that formerly seemed normal, and you can see 
danger where you điịd not see 1t before. This brings sense restraint. You 
become sensitive, like one who enters a forest or jungle and becomes 
aware of danger from poisonous creatures, thorns, and so forth. One 
with a raw wound 1s likewIse more aware of danger from flies. For one 
who meditates, the danger 1s from sense obJects. Sense moderation and 
self-restraint are thus necessary; 1n fact, they are the highest kinds of 
Virtue. As in eating and drinking, tt 1s difficult to eat and to drink little 
or in moderation. Let learn to eat with mindfulness and sensitIivity to 
our needs, learn to distinguish needs from desires. Training the body 1s 
not 1n I(self self-torment. Going without sleep or without food may 
seem extreme at times. We must be willing to resist laziness and 
defilement, to stir them up and watch them. Once these are understood, 
such practices are no longer necessary. This is why we should eat, 
sleep, and talk litle, for the purpose of opposing our desires and 
making them reveal themselves. 

In Buddhism, moderation and self-restraint do not mean overdoing 
1n restraining; 1t means practitioners should be mindful of 1t throughout 
the day, but do not overdo 1t. We still walk, eat, and act naturally, and 
then develop natural mindfulness of what 1s going on within ourselves. 
Not to force our cultivation or to force ourselves Into awkward patterns 
for this 1s also another form of craving. Patilence and endurance are 
necessary. lÝ we act naturally and are mindful, wisdom will come 
naturally. The worldly way 1s outgoing exuberant; the way of the 
devoted Buddhist”s life 1s restrained and controlled. Constantly work 
agaInst the grain, against the old habifs; eat, speak, and sleep little. If 
we are lazy, ralse energy. lf we feel we can not endure, raise patience. 
lIf we like the body and feel attached to 1t, learn to see 1t as unclean. 
Virtue or following precepts, and concenfration or medifation are aIds 
to the practice. They make the mind calm and restrained. But outward 
restraint 1s only a convention, a tool to help gain Inner coolness. We 
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may keep our eyes cast down, but still our mind may be distracted by 
whatever enters our field of vision. Perhaps we feel that this life 1s too 
difficult, that we Just can not do it. But the more clearly we understand 
the truth of things, the more incenfive we will have. Keep our 
mindfulness sharp. In daily activity, the Important point 1s Intention; 
know what we are doing and know how we feel about 1t. Learn to know 
the mind that clings to ideas of purity and bad karma, burdens Itself 
with doubt and excessive fear of wrongdoing. This, too, 1s attachmetI. 
We must know moderation In our daily needs. Robes need not be of 
fine material, they are merely to protect the body. Food 1s merely to 
sustan us. The Path constantly opposes defilements and habitual 
desires. 

Buddhist practitioners should always remember that sense restraint 
means resfraining oneself. Šo, sense restraint means to follow our own 
senses and feelings, this 1s a proper practice. We should be mindful of 
1t throughout the day. But do not overdo 1t. Walk, eat, and act naturally, 
and then develop natural mindfulness of what 1s going on within 
ourselves. To force our medifation or force ourselves Iinto awkward 
patterns Is another form of craving. Patience and endurance are 
necessary. lÝ we act naturally and are mindful, wisdom will come 
naturally. The Buddha taught about “Restrainng oneself” in the 
Dharmapada Sutra. “He who strictly adorned, lived in peace, subdued 
all passions, controlled all senses, ceased to InJure other beings, Is 
indeed a holy Brahmin, an ascetic, a bhikshu (Dharmapada 142). 
Rarely found In this world anyone who restrained by modesty, avoIds 
reproach, as a well-trained horse avoids the whip (Dharmapada 143). 
Like a well-trained horse, touch by the whip, even so be strenuous and 
zealous. By faith, by virue, by effort, by concentration, by 
Investigation of the Truth, by being endowed with knowledge and 
conduct, and being mindful, get rid of this great suffering (Dharmapada 
144). Iregators guide the water to their fields; fletchers bend the 
arrow; carpenters bend the wood, the virtuous people control 
themselves (Dharmapada 145). What should have been done 1s left 
undone; what should not have been done 1s done. This 1s the way the 
arrogant and wicked people Increase their grief (Dharmapada 292). 
Those who always earnestly practice controlling of the body, follow not 
what should not be done, and constantly do what should be done. This 
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1s the way the mindful and wise people end all their sufferings and 
1mpuritiles (Dharmapada 293). As an elephant In the battlefield endures 
the arrows shot from a bow, I shall withstand abuse 1n the same 
mamner. Truly, most common people are undisciplined (who are 
Jealous of the disciplined) (Dharmapada 320). To lead a tamed 
elephant In battle 1s good. To tame an elephant for the king to ride 1t 
better. He who tames himself to endure harsh words patiently 1s the 
best among men (Dharmapada 32I). Tamed mules are excellent; 
Sindhu horses of good breeding are excellent too. But far better 1s he 
who has trained himself (Dharmapada 322). Never by those vehicles, 
nor by horses would one go to Nirvana. Only self-tamers who can reach 
Nirvana (Dharmapada 323). lt is good to have control of the eye; 1t 1s 
good to have control of the ear; If 1s good to have confrol of the nose; 1t 
1S øood to have confrol of the tongue (Dharmapada 360). It is good to 
have confrol of the body; 1t 1s good to have control of speech; 1t 1s good 
to have control of everything. A monk who 1s able to control 
everything, 1s free from all suffering (Dharmapada 362). He who 
controls his hands and legs; he who controls his speech; and In the 
highest, he who delights in meditation; he who 1s alone, serene and 
contented with himself. He 1s truly called a Bhikhshu (Dharmapada 
362). Censure or control yourself. Examine yourself. Be self-guarded 
and mindful. You wIll live happily (Dharmapada 379). You are your 
own protectfor. You are your own refuge. Try fo control yourself as a 
merchant controls a noble steed (Dharmapada 380). One who conquers 
himself 1s greater than one who 1s able to conquer a thousand men in 
the battlefield (Dharmapada 103). Self-conquest 1s, indeed, better than 
the conquest of all other people. To conquer onself, one must be 
always self-controlled and disciplined one”s action (Dharmapada 104). 
Netther the god, nor demigod, nor Mara, nor Brahma can win back the 
victory of a man who 1s self-subdued and ever lives In restraint 
(Dharmapada 105).” 
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Chương Năm Mươi Hai 
Chapter FỨfty-Two 


Tu Là Chuyển Nghiệp 


Dù mục đích tối thượng của đạo Phật là giác ngộ và giải thoát, 
Đức Phật cũng dạy rằng tu là cội nguồn hạnh phúc, hết phiển não, hết 
khổ đau. Phật cũng là một con người như bao nhiêu con người khác, 
nhưng tại sao Ngài trở thành một bậc giác ngộ vĩ đại? Đức Phật chưa 
từng tuyên bố Ngài là thần thánh gì cả. Ngài chỉ nói rằng chúng sanh 
mọi loài đều có Phật tính hay hạt giống giác ngộ và sự giác ngộ ở 
trong tầm tay của mọi người, rồi nhờ rời bỏ ngai vị Thái Tử, của cải, 
và quyền lực để tu tập và tầm cầu chân lý mà Ngài đạt được giác ngộ. 
Phật tử chúng ta tu không phải mong cầu xin ân huệ, mà phải tu tập 
theo gương hạnh của Đức Phật, phải chuyển nghiệp xấu thành nghiệp 
lành hay không còn nghiệp nào nữa. Con người ở đời giàu có và thông 
minh, nghèo hèn và ngu dốt. Mỗi người mỗi khác, mỗi người một hoàn 
cảnh riêng biệt sai khác nhau. Phật tử tin rằng nguyên nhân chỉ vì mỗi 
người tạo nghiệp riêng biệt. Đây chính là luật nhân duyên hay nghiệp 
quả, và chính nghiệp tác động và chi phối tất cả. Chính nghiệp nơi thân 
khẩu ý tạo ra kết quả, hạnh phúc hay khổ đau, giàu hay nghèo. Nghiệp 
không có nghĩa là số phận hay định mệnh. Nếu tin vào số phận hay 
định mệnh thì sự tu tập đâu còn cần thiết và lợi ích gì? Nghiệp không 
cố định cũng không phải là không thay đổi được. Con người không thể 
để bị giam hãm trong bốn bức tường kiên cố của nghiệp. Ngược lại, 
con người có khả năng và nghị lực có thể làm thay đổi được nghiệp. 
Vận mệnh của chúng ta hoàn toàn tùy thuộc vào hành động của chính 
chúng ta; nói cách khác, chúng ta chính là những nhà kiến trúc ngôi 
nhà nghiệp của chính chúng ta. 

Đức Phật từng nói: “Tự mình tạo ra nghiệp thì cũng chính mình 
chuyển hóa nếu muốn tiêu trừ nghiệp chướng. Ta có nhiễu loại linh 
đơn diệu dược, nhưng ta không thể uống dùm cho ai được.” Thật vậy, 
tu theo Phật là tự mình chuyển nghiệp. Chuyển nghiệp là chẳng những 
phải bổ mọi tật xấu của chính mình, mà cũng đừng quan tâm đến 
những hành động xấu của người khác. Chúng ta không thể nào đổ lỗi 
cho ai khác về những khổ đau và bất hạnh của chính mình. Chúng ta 
phải đối diện với cuộc sống chứ không bỏ chạy, vì có chỗ nào trên quả 
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đất nầy là chỗ cho chúng ta chạy trốn nghiệp của mình đâu. Vì thế 
chúng ta phải chuyển nghiệp bằng cách tu tập các hạnh lành để mang 
lại hạnh phúc cho chính mình, hơn là cầu xin hoặc sám hối. Chuyển 
nghiệp là thường nhớ tới nghiệp, phải dùng trí tuệ để phân biệt thiện 
ác, lành đữ, tự do và trói buộc để tránh nghiệp ác, làm nghiệp lành, 
hay không tạo nghiệp nào cả. Chuyển nghiệp còn là thanh lọc tự tâm 
hơn là cầu nguyện, nghi lễ cúng kiến hay tự hành xác. Ngoài ra, 
chuyển nghiệp còn là chuyển cái tâm hẹp hòi ích kỷ thành cái tâm 
mến thương rộng lớn và thành tựu tâm từ bi bằng cách thương xót 
chúng sanh mọi loài. Nói cách khác, chuyển nghiệp là thành tựu tứ vô 
lượng tâm, đặc biệt là hai tâm từ và bi. Phật tử chân thuần nên luôn 
nhớ rằng trong đời nầy ai cũng phải một lần chết, hoặc sớm hoặc 
muộn; khi chết, không ai mang theo được bất cứ thứ gì của trần tục, chỉ 
có nghiệp lành hay nghiệp dữ do mình tạo ra sẽ phải theo mình như 
hình với bóng mà thôi. 


Culfivafion Means Changing the Karma 


Although the supreme goal of Buddhism 1s the supreme 
Enliphtenment and liberation, the Buddha also taught that Buddhist 
practice 1s the source of happiness. lt can lead to the end of human 
suffering and miseries. The Buddha was also a man like all other men, 
but why could he become a Great Enlightened One? The Buddha never 
declared that He was a Deity. He only said that all living beings have a 
Buddha-Nature that 1s the seed of Enlightenment. He attained 1t by 
renouncing his princely position, wealth, prestige and power for the 
search of Truth that no one had found before. As Buddhist followers, 
we practce Buddhist tenets, not for entreating favors but for for 
following the Buddhaˆs example by changing bad karmas to øood ones 
or no karma at all. Since people are different from one another, some 
are rịich and Intelligent, some are poor and stupid. It can be said that 
this 1s due to their individual karma, each person has his own 
circumstances. Buddhists believe that we reap what we have sown. 
Thịs 1s called the law of causality or karma, which 1s a process, acfion, 
energy or force. Karmas of deeds, words and thoughfs all produce an 
effect, either happiness or miseries, wealth or poverty. Karma does not 
mean “determinism,” because If everything 1s predetermined, then 
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there would be no free will and no moral or spiritual advancemeit. 
Karma 1s not fixed, but can be changed. It cannot shut us In 1s 
surroundinss Indefinitely. On the contrary, we all have the ability and 
energy to change 1t. Our fate depends entirely on our deeds; in other 
Wwords, we are the architects of our karma. 

The Buddha said: “Karma that you have made for yourself can 
only disappear If you want 1t to. No one can make you want 1t to 
disappear. I have many kinds of medicine, but I can”t take 1t for you.” 
As a matter of fact, cultivating In accordance with the Buddha's 
Teachings means we change the karma of ourselves; changing our 
karmas by not only giving up our bad actions or misdeeds, but also 
forgiving offences directed against us by others. We cannot blame 
anyone else for our miserles and misfortunes. We have to face lIfe as 1t 
1s and not run away from 1t, because there 1s no place on earth to hide 
Irom karma. Performing good deeds 1s Indispensable for our own 
happiness; there 1s no need of Iimploring favors from deitles or simply 
showing repentance. Changing karma also means remembrance of 
karma and using wisdom to distinguish virtue from evil and freedom 
from constraint so that we are able to avoid evil deeds, to do 
meritorious deeds, or not to create any deeds at all. Changing karma 
also means to pur1fy our minds rather than praying, performing rites, or 
torturing our bodies. Changing karma also means to change your 
narrow-minded heart Iinto a heart full of love and compassion and 
accomplish the four boundless hearts, especially the hearts of loving- 
kindness and compassion. True Buddhists should always remember that 
sooner or later everyone has to die once. After death, what can we 
bring with us? We cannot bring with us any worldly possessions; only 
our bad or good karma will follow us like a shadow 0Ÿ our own. 
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Chương Năm Mươi Ba 
Chapter FỨty- Three 


Ngay Trong Kiếp Nầy 


Những lời Phật dạy trong kinh điển Pali đều nhắm vào việc giải 
thoát mọi khổ đau phiền não của con người ngay trong đời nầy. Các lời 
Phật dạy đều có một chức năng giúp đỡ con người tìm phương cách 
khơi dậy các thiện tâm để giải thoát các ác tâm đối lập với chúng vốn 
chế ngự tâm thức con người. Chẳng hạn như năm thiển chỉ thì giải 
thoát năm triển cái; từ bi thì giải thoát sân hận; vô tham thì giải thoát 
lòng tham; trí tuệ thì giải thoát si mê; vô ngã tưởng, vô thường tưởng, 
và khổ tưởng thì giải thoát ngã tưởng, thường tưởng, và lạc tưởng, vân 
vân. Tịnh Độ Tông cho rằng trong thời Mạt Pháp, nếu tu tập các pháp 
môn khác mà không có Tịnh Độ, rất khó mà đạt được giải thoát ngay 
trong đời nầy. Nếu sự giải thoát không được thực hiện ngay trong đời 
nầy, thì mê lộ sanh tử sẽ làm cho hạnh nguyện của chúng ta trở thành 
những tư tưởng trống rỗng. Phật tử thuần thành nên luôn cẩn trọng, 
không nên ca ngợi tông phái mình mà hạ thấp tông phái khác. Phật tử 
chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả chúng ta là Phật tử và cùng tu 
theo Phật, dù phương tiện có khác, nhưng chúng ta có cùng giáo pháp 
là Phật Pháp, và cùng cứu cánh là giác ngộ giải thoát và thành Phật. 
Để hiểu đạo Phật một cách chính xác, chúng ta phải bắt đầu ở cứu 
cánh công hạnh của Phật. Năm 486 trước Tây Lịch, hay vào khoảng 
đó, là năm đã chứng kiến thành kết hoạt động của Đức Phật với tư 
cách một đạo sư tại Ấn Độ. Cái chết của Đức Phật, như mọi người đều 
rõ, được gọi là Niết Bàn, hay tình trạng một ngọn lửa đã tắt. Khi một 
ngọn lửa đã tắt, không thấy còn lưu lại một chút gì. Cũng vậy, người ta 
nói Phật đã đi vào cảnh giới vô hình không sao miêu tả được bằng lời 
hay bằng cách nào khác. Trước khi Ngài chứng nhập Niết Bàn, trong 
rừng Ta La song thọ trong thành Câu Thị Na, Ngài đã nói những lời di 
giáo nầy cho các đệ tử: “Đừng than khóc rằng Đức đạo sư của chúng 
ta đã đi mất, và chúng ta không có ai để tuân theo. Những gì ta đã dạy, 
Pháp cùng với Luật, sẽ là đạo sư của các ngươi sau khi ta vắng bóng. 
Nếu các người tuân hành Pháp và Luật không hề gián đoạn, há chẳng 
khác Pháp thân (Dharmakaya) của Ta vẫn còn ở đây mãi mãi. Dù có 
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những lời giáo huấn đây ý nghĩa đó, một số đệ tử của Ngài đã nẩy ra 
một ý kiến dị nghị ngay trước khi lễ táng của Ngài. Do đó đương nhiên 
các bậc trưởng lão phải nghĩ đến việc triệu tập một đại hội trưởng lão 
để bảo trì giáo pháp chính thống của Phật. Họ khuyến cáo vua A Xà 
Thế lập tức ra lệnh cho 18 Tăng viện chung quanh thủ đô phải trang bị 
phòng xá cho các hội viên của Đại Hội Vương Xá. Khi thời gian đã tới, 
năm trăm trưởng lão được chọn lựa cùng hợp nhau lại. Ông A Nan đọc 
lại kinh pháp (Dharma) và Upali đọc lại luật nghi (Vinaya). Thật ra 
không cần đọc lại các Luật, vì chúng đã được Phật soạn tập khi Ngài 
còn tại thế. Hội nghị đã kết tập tinh tấn về Pháp và Luật. Kết quả hoạt 
động của các trưởng lão được thừa nhận như là có thẩm quyển do 
những người có khuynh hướng chủ trương hình thức và thực tại luận. 
Tuy nhiên, có một số quan điểm dị biệt, Phú Lâu Na là một thí dụ, vị 
nầy sau bị giết chết lúc đang giảng pháp. Phú Lâu Na ở trong một khu 
rừng tre gần thành Vương Xá suốt thời đại hội, và được một cư sĩ đến 
hỏi, Ngài trả lời: “Đại hội có thể tạo ra một kết tập tĩnh tế. Nhưng tôi 
sẽ giữ những gì đã tự mình nghe từ Đức Đạo Sư của tôi.” Vậy chúng ta 
có thể cho rằng đã có một số người có các khuynh hướng duy tâm và 
tự do tư tưởng. 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Người thực hành 
theo đạo như khúc gỗ nổi và trôi theo dòng nước. Nếu không bị người 
ta vớt, không bị quỷ thần ngăn trở, không bị nước xoáy làm cho dừng 
lại, và không bị hư nát, ta đảm bảo rằng khúc cây ấy sẽ ra đến biển. 
Người học đạo nếu không bị tình dục mê hoặc, không bị tà kiến làm 
rối loạn, tính tấn tu tập đạo giải thoát, ta bảo đảm người ấy sẽ đắc 
Đạo.” Đối với những người xuất gia, về căn bẩn mà nói thì các lời dạy 
của Đức Phật đều nhắm vào việc giải thoát mọi khổ đau phiền não của 
con người trong đời nầy. Những lời dạy nầy có công năng giúp chúng 
ta hiểu phương cách khơi dậy các thiện tâm để giải thoát ác tâm, khiến 
cho tâm ý thanh tịnh để giải thoát loạn tâm vốn đối lập và chế ngự tâm 
thức con người. Chẳng hạn như thiền định thì giải thoát phiền trược, 
định tâm thì giải thoát tán tâm đã chế ngự tâm thức chúng sanh từ vô 
thỉ, từ bị giải thoát sân hận, vô tham giải thoát lòng tham, vô ngã tưởng 
và vô thường tưởng thì giải thoát ngã tưởng và thường tưởng, trí tuệ thì 
giải thoát vô minh, vân vân. Tuy nhiên, sự tu tập tâm phải do chính 
mỗi các nhân thực hiện với chính nỗ lực của tự thân trong hiện tại. Còn 
đối với những cư sĩ tại gia, Đức Phật cũng chỉ dạy rất rõ ràng trong 
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Kinh Thi Ca La Việt: không tiêu phí tài sản, không lang thang trên 
đường phố phi thời, không bè bạn với người xấu, không nhàn cư, không 
làm những hành động do tham, sân, s1, sợ hãi tác động, vân vân. Trong 
Ngũ Giới, Đức Phật cũng dạy một cách rõ ràng: “Không sát sanh, 
không trộm cắp, không tà dâm, không vọng ngữ, không uống những 
chất cay độc.” Ngoài ra, người cư sĩ cần phải gìn giữ tốt những mối 
liên hệ giữa gia đình và xã hội: liên hệ giữa cha mẹ và con cái, giữa 
vợ và chồng, giữa thầy và trò, giữa bà con thân thuộc, giữa hàng xóm 
láng giểng, giữa chủ và tớ, giữa mình và chư Tăng Ni. Các mối quan 
hệ nầy phải được đặt trên cơ sở nhân bản, thủy chung, biết ơn, thành 
thật, biết chấp nhận nhau, biết cảm thông và tương kính nhau. Làm 
được như vậy, cả người xuất gia lẫn người tại gia đều được giải thoát 
khỏi mọi khổ đau phiển não ngay trong kiếp nầy. 


In This Very LỰc 


AlI the Buddhaˆs teachings recorded In the Pali Canon are aimed at 
liberating human beings” sufferings and afflictions In this life. They 
have a function of helping human beings see the way to make arise the 
skilful thought, to release the opposite evil thought controlling theIr 
mind. For example, the five meditative mental factors releasing the 
five hindrances; compassion releasing 1ll-wIl; detachment or 
greedilessness releasing greediness; wisdom releasing 1llusion; 
perception of selflessness, Iimpermanence and suffering releasing 
perception of selfishness, permanence and pleasure, and so on. The 
Pure Land Sect believes that during this Dharma-Ending Age, It 1s 
difficult to attain enlightenment and emancipation 1n this very life 1f 
one practices other methods without following Pure Land at the same 
time. lf emancipation 1s not achieved ¡In this lifetime, one”s crucial 
vows WIll become empty thoughts as one continues to be deluded on 
the path of Birth and Death. Devoted Buddhists should always be very 
Caufious, not to praise one's school and downplay other schools. 
Devoted Buddhists should always remember that we all are Buddhists 
and we all practice the teachings of the Buddha, though with different 
means, we have the same teachinss, the Buddha's Teachings; and the 
same goal, emancipatlon and becoming Buddha. To understand 
Buddhism properly we must begin at the end of the Buddha”s career. 
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The year 486 B.C. or thereabouts saw the conclusion of theBuddha s 
activify as a teacher In India. The death of the Buddha 1s called, as 1s 
well known, “Nirvana,` or “the state of the fire blown out.` When a fire 
1s blown out, nothing remain to be seen. So the Buddha was considered 
to have entered Into an Invisible state which can In no way be depicted 
1n word or in form. Just prlor to his attaining Nirvana, In the Sala grove 
of Kusinagara, the Buddha spoke to His disciples to the following 
effect: “Do not wail saying “Our Teacher has passed away, and we 
have no one to follow.` What I have taught, the Dharma (ideal) with 
the disciplinary (Vinaya) rules, will be your teacher after my departure. 
lIf you adhere to them and practice them uninterruptedly, 1s It not the 
same as If my Dharma-body (Dharmakaya) remained here forever?” In 
spIte of these thoughfUul Iinstructions some of his discIiples were 
expressing a dissenting Idea even before his funeral. It was natural, 
therefore, for the mindful elders to think of calling a council of elders 
in order to preserve the orthodox teaching of the Buddha. They 
consuled King AJatasaru who at once ordered the eigphteen 
monasteries around his capital to be repaired for housing the members 
of the coming Council of RaJagriha. When the time arrived five 
hundred selected elders met together. Ananda rehearsed the Dharmas 
(sutras) while Ủpali explained the origin of each of the Vinaya rules. 
There was no necessity of rehearsing the Vinaya rules themselves 
since they had been compiled during the Buddha”s lifetime for weekly 
convocatlon for confessions. At the council a fine collection of the 
Dharma and the Vinaya was made, the number of Sutras was decided, 
and the history of the disciplinary rules was compiled. The result of the 
elders” activity was acknowledged as an authority by those who had a 
formalistc and realistic tendency. There were, however, some who 
differed from them In theIr opinion. Purana, for Iinstance, was skilled In 
preaching. Purana was In a bamboo grove near RaJagriha during the 
council, and, being asked by some layman, 1s said to have answered: 
“The council may produce a fine collection. But I will keep to what I 
heard from my teacher myself. So we may presume that there were 
some who had idealistic and free-thinking tendencies. 

In the Forty-Iwo Sections Sutra, the Buddha said: “Those who 
follow the Way are like floating pIieces of woods in the water flowing 
above the current, not touching either shore and that are not picked up 
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by people, not Intercepted by ghostfs or spirits, not caught in whirlpools, 
and that which do not rot. I guarantee that these pieces of wood will 
certainly reach the sea. I guarantee that students of the Way who are 
not deluded by emotional desire nor bothered by myriad of devious 
things but who are vigorous In their cultivation or development of the 
unconditioned wIll certainly attain the way.” For left-home people, 
basically speaking, all teachings of the Buddha are aimed at releasing 
human beings' troubles In this very lie. They have a function of 
helping an ¡individual see the way to make arise the wholesome 
thoughts to release the opposite evil thoughts. For example, meditation 
helps releasing hindrances; fixed mind releasing scattered minds that 
have controlled human minds since the beginninglessness; compassion 
releasing 1ll-will; detachment or greedilessness releasing øreediness; 
the perceptions of selflessness and Impermanence releasing the 
concepts of “self” and “permanence”; wIsdom or non-Illusion releasing 
1llusion, and so on. However, the cultivation must be done by the 
individual himself and by his effort 1tself in the present. As for 
laypeople, the Buddha expounded very clearly in the Sigalaka Sutta: 
not to waste his materials, not to wander on the street at unfitting times, 
not to keep bad company, and not to have habitual idleness, not to act 
what 1s caused by attachmernt, 1lI-wIll, folly or fear. In the Five Basic 
Precepts, the Buddha also explained very clearly: not taking life, not 
taking what Is not gIven, not committing sexual misconduct, not lying, 
and not drinking Intoxicants. Besides, laypeople should have good 
relatlonships of his fmaily and soclIety: between parenfs and children, 
between husband and wife, between teacher and student, among 
relatives and neighbors, between monks, nuns, and laypeople, between 
employer and employee. These relationships should be based on 
human love, loyalty, gratitude, sincerity, mutual acceptance, mutual 
understanding, and mutual repsect. If left-home people and laypeole 
can practice these rules, they are freed from sufferings and afflictions 
1n this very life. 
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Chương Năm Mươi Bốn 
Chapter FỨfty-Four 


Những Lời Di Giáo Cuối Cùng Của Đức Phật 


Trước khi nhập diệt, Đức Phật đã đặn dò tứ chúng một câu cuối 
cùng: “Mọi vật trên đời không có gì quý giá. Thân thể rồi sẽ tan rã. 
Chỉ có đạo Ta là quý báu. Chỉ có chân lý của Đạo Ta là bất di bất 
dịch.” Khi ngày Phật nhập diệt sắp gần kể, chư Tỳ kheo bịn rịn khôn 
nguôi. Thấy vậy Đức Phật bèn dạy: “Ứng thân của Phật không thể ở 
mãi trên thế gian, đây là qui luật tự nhiện, nhưng giáo Pháp của ta thì 
còn mãi. Các người theo đó mà phụng hành.” Kế đó A Nan lại thỉnh 
cầu Đức Phật bốn việc liên quan đến những quan tâm của hàng đệ tử 
sau khi Phật nhập diệt. Thứ nhất, nên dựa ai làm Thầy? Thứ nhì, Tăng 
đoàn dựa vào đâu để an trú? 7h⁄ ba, làm thế nào để điều phục những 
Tỳ kheo tính ác? Và /h⁄ ?, làm thế nào để kết tập kinh điển để mọi 
người chứng tín? Đức Phật dạy những lời tuyên thuyết cuối cùng của 
Ngài (hay Kinh Di Giáo): dựa vào Giới làm Thầy, dựa Tứ Niệm Xứ để 
an trú, với những Tỳ kheo tính ác thì lặng lẽ mà bỏ, mọi kinh điển, ở 
đầu kinh là bốn chữ “Như vầy tôi nghe”. Ngay sau đó, dưới hàng cây 
Ta La Song Thọ tại thành Câu Thị Na, Đức Phật đã căn dặn thêm đệ 
tử của Ngài những lời di giáo cuối cùng như sau: 1) Hãy tự thắp đuốc 
lên mà đi. Hãy về nương nơi chính mình, chớ đừng nương tựa vào bất 
cứ ai khác. 2) Hãy lấy giáo pháp của ta làm đuốc mà đi. Hãy nương 
vào giáo pháp ấy, chớ đừng nương vào bất cứ giáo pháp nào khác. 3) 
Nghĩ về thân thể thì nên nghĩ về sự bất tịnh của nó. 4) Nghĩ về thân 
thể thì nên nghĩ rằng cả đau đớn lẫn dễ chịu đều là những nhân đau 
khổ giống nhau, thì làm gì có chuyện ham chuộng dục vọng? 5) Nghĩ 
về cái “ngã” nên nghĩ về sự phù du (qua mau) của nó để không rơi vào 
ảo vọng hay ôm ấp sự ngã mạn và ích kỷ khi biết những thứ nầy sẽ kết 
thúc bằng khổ đau phiển não? 6) Nghĩ về vật chất, các ông hãy tìm 
xem coi chúng có cái “ngã” tổn tại lâu dài hay không? Có phải chúng 
chỉ là những kết hợp tạm bợ để rồi chẳng chóng thì chây, chúng sẽ tan 
hoại? 7) Đừng lầm lộn về sự phổ quát của khổ đau, mà hãy y theo giáo 
pháp của ta, ngay khi ta đã nhập diệt, là các ông sẽ đoạn trừ đau khổ. 
Làm được như vậy, các ông mới quả thật là đệ tử của Như Lai. §) Nầy 
chúng đệ tử, giáo pháp mà Như Lai đã để lại cho các ông, không nên 


602 


quên lãng, mà phải luôn xem như bảo vật, phải luôn suy nghiệm và 
thực hành. Nếu các ông y theo những giáo pháp ấy mà tu hành, thì các 
ông sẽ luôn hạnh phúc. 9) Nây chúng đệ tử, điểm then chốt trong giáo 
pháp là nhắc nhở các ông kểm giữ tâm mình. Hãy giữ đừng cho tâm 
“tham” là các đức hạnh của các ông luôn chánh trực. Hãy giữ tâm 
thanh tịnh là lời nói của các ông luôn thành tín. Luôn nghĩ rằng đời nầy 
phù du mộng huyễn là các ông có thể chống lại tham và sân, cũng như 
tránh được những điều ác. 10) Nếu các ông thấy tâm mình bị cám dỗ 
quyện quến bởi tham lam, các ông nên dụng công trì giữ tâm mình. 
Hãy là chủ nhân ông của chính tâm mình. 11) Tâm các ông có thể 
khiến các ông làm Phật, mà tâm ấy cũng có thể biến các ông thành 
súc sanh. Hễ mê là ma, hễ ngộ tức là Phật. Thế nên các ông phải luôn 
trì giữ tâm mình đừng để cho nó xa rời Chánh Đạo. 12) Các ông nên 
tương kính lẫn nhau, phải luôn tuân thủ giáo pháp của Như Lai, chớ 
không nên tranh chấp. Các ông phải giống như nước và sữa tương hợp 
nhau, chớ đừng như nước và dầu, không tương hợp với nhau. 13) Chúng 
đệ tử, các ông nên cùng nhau ôn tâm, học hỏi và thực hành giáo pháp 
của Như Lai. Đừng lãng phí thân tâm và thì giờ nhàn tản hay tranh cãi. 
Hãy cùng nhau thụ hưởng những bông hoa giác ngộ và quả vị của 
Chánh Đạo. 14) Chúng đệ tử, giáo pháp mà Như Lai đã truyền lại cho 
các ông là do tự thân Như Lai chứng ngộ, các ông nên kiên thủ y 
nương theo giáo pháp ấy mà tu hành chứng ngộ. 15) Chúng đệ tử, nếu 
các ông bỏ bê không y nương theo giáo pháp Như Lai mà tu hành, có 
nghĩa là các ông chưa bao giờ gặp Như Lai. Cũng có nghĩa là các ông 
xa Như Lai vạn dậm, cho dù các ông có đang ở cạnh Như Lai. Ngược 
lại, nếu các ông tuân thủ và thực hành giáo pháp ấy, dù ở xa Như Lai 
vạn dậm, các ông cũng đang được cạnh kề Như Lai. 16) Chúng đệ tử, 
Như Lai sắp xa rời các ông đây, nhưng các ông đừng than khóc sầu 
muộn. Đời là vô thường; không alI có thể tránh được sự hoại diệt nơi 
thân. Nhục thân Như Lai rồi đây cũng sẽ tan hoại như một cái xe mục 
nát vậy. 17) Các ông không nên bi thương; các ông nên nhận thức rằng 
không có chi là thường hằng và nên giác ngộ thật tánh (tánh không) 
của nhân thế. Đừng ôm ấp những ước vọng không tưởng vô giá trị rằng 
biến dị có thể trở thành thường hằng. 18) Chúng đệ tử, các ông nên 
luôn nhớ rằng ma dục vọng phiền não luôn tìm cơ hội để lừa gạt tâm 
các ông. Nếu một con rắn độc đang ở trong phòng của các ông, muốn 
ngủ yên các ông phải đuổi nó ra. Các ông phải bứt bỏ những hệ phược 
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của dục vọng phiển não và đuổi chúng đi như đuổi một con rắn độc. 
Các ông phải tích cực bảo hộ tâm mình. 19) Chúng đệ tử, giây phút 
cuối cùng của ta đã tới, các ông đừng quên rằng cái chết chỉ là sự 
chấm dứt của thân xác. Thân xác được sanh ra từ tính cha huyết mẹ, 
được nuôi dưỡng bằng thực phẩm, thì bệnh hoạn và tử vong là điều 
không tránh khỏi. 20) Nhưng bản chất của một vị Phật không phải là 
nhục thể, mà là sự giác ngộ Bồ Đề. Một nhục thân phải tử vong, nhưng 
Trí huệ Bồ Đề sẽ tổn tại mãi mãi trong chơn lý của đạo pháp. Ai chỉ 
thấy ta bằng nhục thể là chưa bao giờ thấy ta; ai chấp nhận và thực 
hành giáo pháp Như Lai mới thật sự thấy được Như Lai. 21) Sau khi 
Như Lai diệt độ, thì giáo pháp của Như Lai chính là Đạo Sư. Những ai 
y nương theo giáo pháp Như Lai mà tu hành mới chính là đệ tử thật 
của Như Lai. 22) Trong bốn mươi lăm năm qua, ta chưa từng giữ lại 
một thứ gì trong giáo pháp của ta. Không có gì bí mật, không có gì ẩn 
nghĩa; tất cả đều được chỉ bày rõ ràng cặn kẻ. Hỡi chúng đệ tử thân 
thương, đây là giây phút cuối cùng. Lát nữa đây ta sẽ nhập Niết Bàn. 
Và đây là những lời căn dặn cuối cùng của ta. 

Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển 1ó, 
trước khi nhập diệt, Đức Phật đã ân cần dặn dò tứ chúng bằng cách 
nhắn gửi với ngài A Nan rằng: “Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh 
Đế mà chúng ta phải lăn trôi bấy lâu nay trong vòng luân hồi sanh tử, 
cả ta và chư vị nữa!” Trong những ngày cuối cùng, Đức Phật luôn 
khuyến giáo chư đệ tử nên luôn chú tâm, chánh niệm tỉnh giác tu tập 
giới định huệ “Giới là như vậy, định là như vậy, tuệ là như vậy.” Trong 
những lời di giáo sau cùng, Đức Thế Tôn đã nhắc nhở A Nan Đa: “Như 
Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo giáo đoàn hay giáo đoàn phải 
lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đa, hãy làm ngọn đèn cho chính 
mình. Hãy làm nơi nương tựa cho chính mình. Không đi tìm nơi nương 
tựa bên ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy 
chánh pháp làm nơi nương tựa. Và này A Nan Đa, thế nào là vị Tỳ 
Kheo phải làm ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính 
mình, không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm 
ngọn đèn? Ở đây, này A Nan Đa, vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cần, 
chánh niệm, tỉnh giác, nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, 
thọ, tâm, và pháp.” Tại thành Câu Thị Na, trước khi nhập diệt, Đức 
Phật đã khẳng định với Subhadda, vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật: 
“Này Subhadda, trong bất cứ Pháp và Luật nào, đều không có Bát 
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Thánh Đạo, cũng không thể nào tìm thấy vị Đệ Nhất Sa Môn, Đệ Nhị 
Sa Môn, Đệ Tam Sa Môn, Đệ Tứ Sa Môn. Giờ đây trong Pháp và Luật 
của Ta, này Subhadda, có Bát Thánh Đạo, lại có cả Đệ nhất, Đệ nhị, 
Đệ tam, và Đệ tứ Sa Môn nữa. Giáo pháp của các ngoại đạo sư không 
có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời chân chính, 
thế gian này sẽ không vắng bóng chư vị Thánh A La Hán. Quả thật 
giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán cả. 
Nhưng trong giáo pháp này, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm 
hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Đoạn Đức 
Thế Tôn quay sang tứ chúng để nói lời khích lệ sau cùng: “Hãy ghi 
nhớ lời Ta đã dạy các con. Lòng tham và dục vọng là nguyên nhân của 
mọi khổ đau. Cuộc đời luôn luôn biến đổi vô thường, vậy các con chớ 
nên tham đắm vào bất cứ thứ gì ở thế gian nầy. Mà cần nỗ lực tu hành, 
cải đổi thân tâm để tìm thấy hạnh phúc chân thật và trường cửu. Này 
chư Tỳ Kheo, ta khuyến giáo chư vị, hãy quán sát kỹ, các pháp hữu vi 
đều vô thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh tấn!” 


Last Teachings 0ƒ the Buddha 


Before entering Nirvana, the Buddha uttered His last words: 
“Nothing In this world 1s precious. The human body wIll disintegrate. 
Ony 1s Dharma precious. Only 1s Truth everlasting.” When the day of 
the Buddha”s passing away was drawing near, and the Bhiksus were 
relucfant for the parting. The Buddha Instructed them saying: “The 
Buddha”s Incarnation body cannot say In the world forever. This 1s the 
natural law. But my dharma can live on for a long time. You should 
observe and practilce according to my teachings.” Ananda and others 
then consulted the Buddha on four things of the Buddha”s disciples 
after the Buddha”s passing away. #7rsí, who wIll be the Teacher? 
Second, on what ground wIll the Sangha dwell? 7Third, how to tame and 
discipline the 1ll-natured Bhiksus? And ƒouríh, how to compile the 
Sutras to establish faith in them? The Buddha said his last Instructions 
(or the Sutra of Buddha”s Last Exhortations”: adhere to the Precepts as 
your Teacher, dwell on the Four Establishments of Mindfulness, 
discreetly reJect the ill-natured Bhiksus, and in all Sutras, start at the 
beginning with the four words “Thus Have I Heard.” Right after that, 
beneath the Sala Trees at Kusinagara, the Buddha taught his last words 
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to his disciples as follows: I) Make yourself a lipht. Rely upon 
yourself, do not depend upon anyone else. 2) Make my teachings your 
light. Rely on them; do not rely on any other teaching. 3) Consider your 
body, think of 1ts Impurity. 4) Consider your body, knowing that both 1ts 
paIns and Its delight are alike causes of suffering, how can you Indulge 
1n 1ts desires? 5) Consider your “self,” think of 1s transclency, how can 
you fall Into delusion about It and cherish pride and selfishness, 
knowing that they must end In inevitable suffering and afflictions? 6) 
Consider substances, can you find among them any enduring “self'”? 
Are they aggregates that sooner or later wIll break apart and be 
scattered? 7) Do not be confused by the universality of suffering, but 
follow my teaching, even after my death, and you will be rid of pain. 
Do this and you will indeed be my disciples. 8) My disciples, the 
teachings that I have gIven you are never be forgotten or abandoned. 
They are always to be treasured, they are to be thought about, they are 
to be practiced. If you follow these teachinss, you wIll always be 
happy. 9) My disciples, the point of the teachings 1s to control your own 
mind. Keep your mind from greed, and you wIll keep your behavior 
right; keep your mind pure and your words faithful. By always thinking 
about the transciency of your life, you wIll be able to resist greed and 
anger, and wIll be able to avoid all evils. 10) Hf you find your mind 
tempted and so entangled in greed, you must try to suppress and control 
the temptation; be the masfer of your own mind. T1) A man”s mind may 
make him a Buddha, or 1t may make him a beast. Misled by error, one 
becomes a demon; enlightened, one become a Buddha. Therefore, 
confrol your mind and do not let it deviate from the right path. 12) You 
should respect each other, follow my teachings, and refrain from 
disputes. You should not like water and oil, repel each other, but 
should like milk and water, mingle together. 13) My disciples, you 
should always study together, learn together, practise my teachings 
together. Do not waste your mind and time In idleness and quarreling. 
Enjoy the blossoms of Enlightenment in their season and harvest the 
fruit of the right path. 14) My disciples, the teachings which I have 
gIiven you, I gained by following the path myself. You should follow 
these teachings and conform to their spirit on every occasion. 15) My 
disciples, If you neglect them, it means that you have never really met 
me. It means that you are far from me, even If you are actually with 
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me. But If you accept and practice my teachings, then you are very 
near to me, even though you are far away. 16) My disciples, my end 1s 
approaching, our parting 1s near, but do not lament. LIÍe 1s ever 
changing; none can escape the disolution of the body. This Í am now to 
show by my own death, my body falling apart like a dilapidated cart. 
17) Do not vainly lament, but realize that nothing 1s permanent and 
learn from 1t the emptiness of human life. Do not cherish the unworthy 
desire that the changeable might become unchanging. 18) My disciples, 
you should always remember that the demon of worldly desires 1s 
always seeking chances to deceive the mind. If a viper lives in your 
room and you wiIsh to have a peaceful sleep, you must first chase 1t out. 
You must break the bonds of worldly passions and drive them away as 
you would a viper. You must positively protect your own mind. 19) My 
disciples, my last moment has come, do not forget that death 1s only the 
end of the physical body. The body was born from parents and was 
nourished by food; Just as inevitable are sickness and death. 20) But the 
true Buddha 1s not a human body: 1t 1s Enlightenment. ÀA human body 
must die, but the Wisdom of Enlightenment wIll exist forever In the 
truth of the Dharma, and In the practice of the Dharma. He who sees 
merely my body does not see me. Only he who accepts and pracfiles my 
teaching truly sees me. 2l) After my death, the Dharma shall be your 
teacher. Follow the Dharma and you wIll be true to me. 22) During the 
last forty-five years of my life, I have withheld nothing from my 
teachings. There 1s no secret teaching, no hidden meaning; everything 
has been taught openly and clearly. My dear disciples, this 1s the end. 
In a moment, [ shall be passing 1nto Nirvana. This 1s my last Instruction. 

According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, 
volume 1ó, the Buddha compassionately reminded Ananda: “lt 1s 
through not understanding the Four Noble Truths, o Bhiksus that we 
have had to wander so long In this weary path of rebirth, both you and 
If° On his last days, the Buddha always reminded his disciples to be 
mindful and self-possessed 1n learning the Three-fold training “Such 1s 
right conduct, such 1s concentration, and such 1s wIsdom.” In His last 
Instructions to the Order, the Buddha told Ananda: “The Tathagata 
does not think that he should lead the Order or the Order 1s dependent 
on Him. Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Be a refuge to 
yourselves. Go to no external refuge. Hold fast to the Dharma as a 
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lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And how, O Ananda, 1s a 
Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge to himself, going to no 
external refuge, holding fast to the Dharma as a lamp? Herein, a 
Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, overcoming desire 
and grief In the world, reflecting on the body, feeling, and mind and 
mental obJects.” In Kusinagara, the Buddha told his last disciple, 
Subhadda: “O Subhadda, in whatever doctrine, the Noble Eightfold 
Path ¡1s not found, neither 1s there found the first Samana, nor the 
second, nor the third, nor the fourth. Now 1n this doctrine and discipline, 
O Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, and In It too, are found 
the first, the second, the third and the fourth Samanas. The other 
teachers” schools are empty of Samanas. lf, O Subhadda, the disciples 
live riphtly, the world would not be void with Arahants. Void of true 
SaInts are the system of other teachers. But in this one, may the 
Bhiksus live the perfect life, so that the world would not be without 
saints” Then the Buddha turned to everyone and said his final 
exhortation: “Remember what I have taught you. Craving and desire 
are the cause of all unhappiness. Everything sooner or later must 
change, so do not become atfached to anything. Instead, devote 
yOourself to clearing your mind and finding true and lasting happiness. 
Behold now, O Bhiksus, I exhort youl SubJect to change are all 
component things! Strive on with diligence!”” 
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Phụ Lục A 
Appendix A 


Tĩnh Lự 


Chúng ta thường nghe những người thường lưu tâm đến sự ô nhiễm 
của người khác hay sự ô nhiễm bên ngoài, nhưng còn cái tâm ô nhiễm 
của chính mình thì sao? Chúng ta có chú ý đến việc bảo vệ và gội rữa 
cái tâm ô nhiễm của chúng ta hay không? Như lời Đức Phật dạy: “Từ 
lâu rồi tâm con người bị tham, sân, si làm ô nhiễm. Sự ô nhiễm nơi tâm 
làm cho chúng sanh ô nhiễm. Gội rữa tâm làm cho chúng sanh trong 
sạch.” Tu theo Phật giáo là lội ngược dòng đời. Người ta vì đã quá 
quen với tiếng động và chuyện trò nên lúc nào không có nói chuyện là 
người ta cảm thấy cô đơn quạnh quẽ. Nhưng nếu chúng ta tự rèn luyện 
nghệ thuật trau dồi sự im lặng” thì từ từ chúng ta sẽ thấy thích thú với 
sự im lặng. Hành giả nên cố gắng trở về tìm sự im lặng bên trong để 
thanh lọc tư tưởng của chính mình. Hãy lặng lẽ tiến bước giữa cảnh ồn 
ào nhộn nhịp và nhớ rằng có sự an lạc trong im lặng. Chúng ta phải có 
lúc xa rời cuộc sống ồn ào để rút vào ẩn dật để tìm sự im lặng, dù rằng 
chỉ là một giai đoạn tạm thời. Đó là một hình thức nhàn lạc của kiếp 
nhân sinh. Trong nếp sống ẩn dật đơn độc, chúng ta sẽ chứng nghiệm 
giá trị của những phút trầm lặng. Chúng ta hành trình trở vào bên trong 
của chính chúng ta. Khi chúng ta rút lui vào sự im lặng và tĩnh lự tâm 
mình, chúng ta sẽ tuyệt đối đơn độc để nhìn vào thực chất của chính 
chúng ta, thấy chúng ta đúng như sự thật mà chúng ta là, và chừng đó 
chúng ta có thể học hỏi được phương cách vượt qua những khuyết điểm 
và giới hạn của cuộc sống bình thường. 

Chữ thiền có nghĩa là “Tĩnh lự”, cũng dịch là “Tư duy tu”. Tư duy 
chính là “tham”, tnh lự nghĩa là “thời thời cần phất thức, vật sử nhạ 
trần ai. Tu tập tư duy tu chúng ta luôn tâm niệm, không giây phút nào 
rời: “Sáng như thế ấy, chiều như thế ấy.” Phải bằng vào tự tánh mà 
dụng công chứ không cầu ở hình tướng bên ngoài. Nếu gặp cảnh mà 
chạy theo cảnh, ắt sẽ đi lầm đường. Cảnh giới từ tự tánh sanh mới là 
cảnh giới chân thật. Pháp môn tĩnh lự đòi hỏi sự dụng công liên tục, 
triển miên, không lúc nào gián đoạn. Dụng công như kiểu gà ấp trứng. 
Tham thiển phải có kiên tâm, thành tâm và hằng tâm. Không thể có 
tâm kiêu ngạo, thấy mình cao hơn hoặc hay hơn người khác. Như có 
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những tư tưởng đó, thì loại ma cuồng thiển sẽ nhập vào khiến cho công 
phu không có hiệu quả. Khi tham thiển không nên sanh vọng tưởng. Có 
vọng tưởng thì chẳng có lợi ích gì, chỉ phí thời giờ mà thôi. Tham thiền 
phải có tâm nhẫn nại, tâm nghĩ về lâu dài. Bí quyết tham thiển là chữ 
“Nhẫn”, cái gì nhãn không được cũng phải nhẫn, nhẫn đến cực điểm, 
thì bỗng nhiên trực ngộ. Nếu không kham nhẫn, không chịu đựng đau 
đớn, khó nhọc, khi gặp trở ngại sẽ bỏ cuộc. Kỳ thật, tham thiển là thực 
tập thiển quán đến chỗ một niệm chẳng sanh. Tuy nhiên, thật là khó 
khăn lắm để đạt đến chỗ “Vô niệm”. Vì vậy mà hành giả tu thiền 
thường dùng thoại đầu hay là dùng vọng tưởng để chế ngự vọng tưởng. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng một khi đã quyết tâm tu thì 
chúng ta phải tu ở mọi nơi mọi lúc. Đi cũng thiển, đứng cũng thiển, 
nằm cũng thiển, ngồi cũng thiền. 


Si ng the Thoughứs 


We hear that those Interested In other peoples pollutons or 
external pollutions, but what of our own mind pollution? Are we 
equally interested In protecting and cleansing our mind? As the Buddha 
poInts out: “For a long time has man's mind been defiled by greed, 
hatred and delusion. Mental defilements make beings Iimpure; mental 
cleansing purifies them.” Cultuivation in Buddhism means swimming 
agaInst the common stream. People are so used to noise and talk, that 
they feel lonely and out of place 1f they do not speak. But 1Ÿ we train 
ourselves In the art of cultivating silence, we will learn to enJoy 1t. 
Pratitioners should try to retreat in search of the inner silence In order 
to still our thoughts. Go placidly amid the noise and haste and 
remember that there 1s peace ¡n silence. We must take time off to go 
1nfo retreat 1n search of silence. We must, now and then, break away 
†rom motion to remain motionless, even though this 1s only a temporary 
period. It 1s a peaceful form of existence. In lonely retreat, we 
experience the value of silent contemplation. We make an Inward 
Journey. When we withdraw Into silence and stilling our thoughts, we 
are absolutely alone to see ourselves as we really are, and then we can 
learn to overcome the weaknesses and limitations In ordinary 
©xperlence. 
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Zen or meditation translates as “stilling the thought.' It also means 
“thought cultivation.` “Thought” refers to Investigating the meditation 
topic. “Stilling the thought” means “at all times, wipe 1t clean, and let no 
dust alipght.” “Thought cultivation' is done by means of raising the 
meditation topic In thought after thought and never forgetting 1t. We 
must think It this way: “we do 1t in the morning, and we also do 1t in the 
evening.` We should apply effort within our own nature and not seek 
outside. If we follow after any external stafe, It Is easy tO Ø0 astray. 
Only states that arise from our own nature are true states. The Dharma 
door of “stiling the thought” requires that we apply continuous, 
unrelenting effort, without any interruption. In our meditation, we 
should as concentrated as a mother-hen sitting on her eggs. Meditation 
requires determination, sincerity, and perseverance. We can not be 
arrogant and assume that we are higher and better than anyone else. lf 
we have thoughts like these, that means a demon of Insanity has 
possessed us, and our skill will never advance. When we practice 
mediftation, we should not Indulge ¡n idle thoughts. When we have idle 
thoughts, we do not gain any benefit, but we waste a tremendous 
amount of time. Practicing meditaton requires patience and 
perseverance. The secret of success in mediftaton 1s patlence, 
whatever we can not endure, we must still endure. If we can endure to 
the ulimate point, then suddenly we can penetrate through and 
experience the clarity of enlightenment. If we lack patience and can 
not endure bitterness and fatigue, then we will surrender to the states 
that we encounter. In fact, Investigating meditation means working to 
the point that “thoughts no longer arise.” However, It 1s extremely 
difficult to achieve “No thoughts”. So meditation practitioners usually 
utilize the “mneditation topic” or using one idle thoupht to control other 
1dle thought. Sincere Buddhists should always remember that once we 
make up our mind to cultivate we should cultivate at all times and ¡n all 
places. Walking Is meditation, standing 1s meditation, lying 1s 
meditation, and sitting 1s also medifation. 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Tứ Niệm Xứ 


Niệm xứ có nghĩa là dùng trí để quán sát cảnh. Niệm xứ là nền 
tảng suy nghĩ hay dùng trí để quán sát cảnh. Theo Kinh Trung A Hàm: 
“Tôi nghe như vây. Một thuở nọ Thế Tôn ở xứ Câu Lâu, Kiểm Ma Sắt 
Đàm là đô thị của xứ Câu Lâu. Rồi Thế Tôn gọi các Tỳ Kheo: 'Này 
các Tỳ Kheo.” Các Tỳ Kheo vâng đáp Thế Tôn: “Bạch Thế Tôn!” Thế 
Tôn thuyết như sau. Nây các Tỳ Kheo, đây là con đường độc nhất đưa 
đến thanh tịnh cho chúng sanh, vượt khỏi sầu não, diệt trừ khổ ưu, 
thành tựu chánh trí, chứng ngộ Niết Bàn. Đó là Tứ Niệm Xứ. Thế nào 
là bốn? Nây các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ kheo sống quán niệm thân thể 
trên thân thể, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở 
đời; sống quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ, nhiệt tâm, tỉnh giác, 
chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; sống quán niệm tâm thức trên 
tâm thức, nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu ở đời; 
sống quán pháp trên các pháp (hay đối tượng của tâm thức nơi các đối 
tượng tâm thức), nhiệt tâm, tỉnh giác, chánh niệm để chế ngự tham ưu 
ở đời.” Tỉnh thức về thân quan hệ tới việc tu tập tỉnh thức về sự thở 
vào và thở ra, những uy nghi đi, đứng, nằm, ngồi, vân vân, quán tưởng 
những phần khác nhau của thân chỉ là một tổng hợp của nhiều yếu tố 
làm thành. Tỉnh thức về thọ chỉ sự tu tập tỉnh thức về vui, buồn, không 
vui không buồn, và chấp nhận bản chất tạm thời của chúng. Tu tập tỉnh 
thức về tâm bao gồm tỉnh thức những niệm khởi lên rồi biến đi, phân 
loại chúng như mê mờ, không mê mờ, phiển não, không phiễển não. 
Cuối cùng là tỉnh thức về pháp tức là tu tập tỉnh thức bản chất của vạn 
hữu, chúng khởi lên và biến đi thế nào, và thông hiểu thành phân của 
chúng. Trong Phật giáo Đại Thừa, sự tỉnh thức về thân, thọ, tâm và 
pháp được phối hợp với thiền tập để nhận biết tất cả những thứ ấy đều 
không có thực tánh hiện hữu. 

Thứ nhất là Quán Thân: Thiền quán chi tiết về sự bất tịnh của 
thân (quán thân bất tịnh từ đầu tới chân, 36 bộ phận đều là bất tịnh), 
một trong tứ niệm xứ. Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm 
thân thể trong thân thể, quán niệm cắm thọ trong cảm thọ, quán niệm 
tâm thức nơi tâm thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng 
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tâm thức.” Nghĩa là hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ 
không phải là khảo cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh 
niệm với cảm giác, tâm thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là 
khảo cứu về cẩm giác, tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối 
tượng. Khi chúng ta quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể 
của chúng ta như một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của 
mình, mình và thân thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một 
nụ hoa nó thâm nhập vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu 
quán niệm làm phát hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là 
một cái thấy trực tiếp về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và 
định. 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ có sáu bước quán 
thân. Thứ nhất là “Tỉnh Thức Về Hơi Thở”: Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ 
Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể? Này 
các Tỳ Kheo, ở đây, Tỳ Kheo đi đến khu rừng, đi đến gốc cây, hay đi 
đến ngôi nhà trống, và ngồi kiết già, lưng thẳng và an trú trong chánh 
niệm trước mặt. Vị ấy thở vô tỉnh giác là mình đang thở vô; vị ấy thở 
ra tỉnh giác là mình đang thở ra. Thở vô một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở vô một hơi dài." Thở ra một hơi dài, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở ra một hơi dài.` Thở vô một hơi ngắn, vị ấy ý thức rằng: 
“Tôi đang thở vô một hơi ngắn.` Thở ra một hơi ngắn, vị ấy ý thức 
rằng: “Tôi đang thở ra một hơi ngắn.` Vị ấy tập “cảm giác toàn thân, 
tôi sẽ thở vô.” VỊ ấy tập 'cảm giác toàn thân, tôi sẽ thở ra.” VỊ ấy tập 
“an tịnh toàn thân, tôi sẽ thở vô.” Vị ấy tập “an tịnh toàn thân, tôi sẽ 
thở ra." Này các Tỳ Kheo, như người thợ quay hay học trò người thợ 
quay thiện xảo khi quay dài, tuệ tri: “Tôi quay dài” hay khi quay ngắn, 
vị ấy ý thức rằng: “Tôi quay ngắn." Cũng vậy, này các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo thở vô dài, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô dài." Thở ra dài, ý thức 
rằng: “Tôi đang thở ra dài.' Thở vô ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở vô 
ngắn.` Thở ra ngắn, ý thức rằng: “Tôi đang thở ra ngắn.` VỊ ấy tập: 
“Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở vào.” Vị ấy tập: 
“Tôi có ý thức rõ rệt về trọn cả hơi thở mà tôi đang thở ra.` Vị ấy tập: 
“Tôi đang thở vào và làm cho sự điều hành trong thân thể tôi trở nên 
an tịnh.` VỊ ấy tập: “Tôi đang thở ra và làm cho sự điều hành trong 
thân thể tôi trở nên an tịnh.` Như vậy, khi vị ấy sống quán niệm thân 
thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay 
sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy 
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sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh 
diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. 
Hoặc người ấy quán niệm: “Có thân đây,` vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy không 
nương tựa, không chấp trước vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” Thứ nhì là “Quán 
về Tứ Oai Nghỉ nơi thân”: Đức Phật dạy tiếp: “Này các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo đi, ý thức rằng: “Tôi đang đi.' Khi đứng, ý thức rằng: “Tôi đang 
đứng.` Khi ngồi, ý thức rằng: “Tôi đang ngồi.` Khi nằm, ý thức rằng: 
“Tôi đang nằm.' Thân thể được xử dụng như thế nào, vị ấy ý thức thân 
thể như thế ấy. Vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm 
thân thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân; hay vị ấy sống quán niệm 
tánh sanh khởi trên thân thể; hay vị ấy sống quán niệm tánh diệt tận 
trên thân thể; hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. 
“Có thân đây,” vị ấy an trú trong chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời nầy. Này các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” Thứ ba là “Hoàn 
Toàn Tỉnh Thức nơi thân”: Đức Phật dạy tiếp “Này các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo khi bước tới bước lui, biết rõ việc mình đang làm; khi ngó tới ngó 
lui, biết rõ việc mình đang làm; khi co tay, khi duỗi tay, biết rõ việc 
mình đang làm; khi mặc áo Tăng Già Lê, mang bát, mang y, biết rõ 
việc mình đang làm; khi ăn, uống, nhai, nếm, biết rõ việc mình đang 
làm; khi đại tiểu tiện, biết rõ việc mình đang làm; khi đi, đứng, ngồi, 
ngủ, thức, nói, im lặng, biết rõ các việc mình đang làm. Như vậy, vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây,” vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Này các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” 
Thứ tư là “Quán Thân Uế Trược”: Đức Phật dạy tiếp: “Này các Tỳ 
Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân trở lên và từ đỉnh tóc trở 
xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đây những vật bất tịnh khác 


618 


nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, gân, 
xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phổi, ruột, màng 
ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ da, 
nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.` Này các Tỳ 
Kheo, cũng như một bao đồ, hai đầu trống đựng đầy các loại hạt như 
gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một người có mắt, đổ 
các hột ấy ra và quan sát: 'Đây là hột gạo, đây là hột lúa, đây là đậu 
xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay rồi." Cũng vậy, 
nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới từ bàn chân trở 
lên trên cho đến đảnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy những vật bất 
tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, 
gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phổi, ruột, 
màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.` Như vậy vị 
ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể; hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. 'Có thân đây,` vị ấy an trú chánh niệm 
như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” 
Thứ năm là “Quán Tứ Đại nơi thân”: Đức Phật lại dạy tiếp: “Nầy các 
Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và sự sắp 
đặt các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và phong 
đại." Nầy các Tỳ Kheo, như một người đồ tế thiện xảo, hay đệ tử của 
một người đồ tể giết một con bò, ngôi cắt chia từng phần tại ngã tư 
đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy thân nầy 
về vị trí các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại và phong đại.” 
Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán 
niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả 
nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên 
thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống 
quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. Có thân đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
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thể.” Thứ sáu là “Cửu Quán Về Nghĩa Địa”: Đức Phật lại dạy tiếp: 
“Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
nghĩa địa một ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương phổng lên, 
xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân thể ấy như sau: 
“Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi 
tánh chất ấy. Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; 
hay sống quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh 
sanh khởi trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân 
thể; hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị 
ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh 
niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì 
trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân 
thể trên thân thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi 
thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các loài diều 
hâu ăn, hay bị các chìm kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, hay bị các 
loài giả can ăn, hay bị các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán chiếu sự 
thực ấy vào thân thể của chính mình: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản chất là như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy.' Như vậy vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể. Nầy 
các Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
nghĩa địa, với các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và 
máu, còn được nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn 
liên kết với nhau, không còn dính thịt, nhưng còn dính máu, còn được 
các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính 
thịt, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại với 
nhau, chỉ còn có xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nầy chỗ 
kia. Ở đây là xương tay, ở đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở 
đâ y là xương bắp vế, ở đây là xương mông, ở đây là xương sống, ở đây 
là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh 
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chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất 
ấy.` Như vậy vị ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống 
quán niệm thân thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên 
cả nội thân lẫn ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên thân thể; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú 
chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và 
vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy 
các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân 
thể. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 
đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ 
Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy." Như vậy vị 
ấy sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân 
thể trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể. Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể.” 
Thiển quán quan trọng nhất về sự bất tịnh của thân là quán thân 
bất tịnh từ đầu tới chân, 36 bộ phận đều là bất tịnh, một trong tứ niệm 
xứ. Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân 
thể, quán niệm cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm 
thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” Nghĩa là 
hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không phải là khảo 
cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cảm giác, tâm 
thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cảm giác, 
tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta 
quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể của chúng ta như 
một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình và thân 
thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập 
vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát 
hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp 
về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và định. Đức Phật dạy: 
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“Này các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy, từ gót chân trở lên và 
từ đỉnh tóc trở xuống, bao bọc bởi một lớp da và chứa đầy những vật 
bất tịnh khác nhau. Trong thân nây: 'Đây là tóc, lông, móng, răng, da, 
thịt, gân, xương, thận, tủy, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phổi, ruột, 
màng ruột bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu. Này các Tỳ 
Kheo, cũng như một bao đô, hai đầu trống đựng đầy các loại hạt như 
gạo, lúa, đậu xanh, đậu lớn, mè, gạo đã xay rồi. Một người có mắt, đổ 
các hột ấy ra và quan sát: “Đây là hột gạo, đây là hột lúa, đây là đậu 
xanh, đây là đậu lớn, đây là mè, đây là hột lúa đã xay rồi." Cũng vậy, 
nầy các Tỳ Kheo, một Tỳ Kheo quan sát thân nầy dưới từ bàn chân trở 
lên trên cho đến đẳnh tóc, bao bọc bởi da và chứa đầy những vật bất 
tịnh khác nhau. Trong thân nầy: “Đây là tóc, lông, móng, răng, da, thịt, 
gân, xương, tủy, thận, tim, gan, hoành cách mô, lá lách, phổi, ruột, 
màng ruột, bụng, phân, mật, đàm, mủ, máu, mô hôi, mỡ, nước mắt, mỡ 
da, nước miếng, nước mủ, nước ở khớp xương, nước tiểu.` Lại nữa, nầy 
các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quan sát thân nầy về các vị trí các giới và sự 
sắp đặt các giới: “Trong thân nầy có địa đại, thủy đại, hỏa đại, và 
phong đại.” Nầy các Tỳ Kheo, như một người đồ tế thiện xảo, hay đệ 
tử của một người đồ tể giết một con bò, ngôi cắt chia từng phần tại ngã 
tư đường. Cũng vậy, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo quán sát thấy thân 
nầy về vị trí các giới: “Trong thân nây có địa đại, thủy đại và phong 
đại. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa một ngày, hai ngày, ba ngày, thi thể ấy trương 
phông lên, xanh đen lại, nát thối ra. Tỳ Kheo quán niệm- thân thể ấy 
như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không 
vượt khỏi tánh chất ấy. Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, ỳ Kheo như thấy 
một thi thể bị quăng bỏ trong nghĩa địa, bị các loài quạ ăn, hay bị các 
loài diều hâu ăn, hay bị các chim kên kên ăn, hay bị các loài chó ăn, 
hay bị các loài giả can ăn, hay bị các loài dòi bọ rúc rỉa. Tỳ Kheo quán 
chiếu sự thực ấy vào thân thể của chính mình: “Thân nầy tánh chất là 
như vậy, bản chất là như vậy, không vượt khỏi tánh chất ấy. Nầy các 
Tỳ Kheo, lại nữa, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng bỏ trong 
nghĩa địa, với các bộ xương còn liên kết với nhau, còn dính thịt và 
máu, còn được nối liền bởi các đường gân..., với các bộ xương còn 
liên kết với nhau, không còn dính thịt, nhưng còn dính máu, còn được 
các đường gân cột lại với nhau..., với các bộ xương không còn dính 
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thị, không còn dính máu, không còn được các đường gân cột lại với 
nhau, chỉ còn có xương không dính lại với nhau, rãi rác chỗ nầy chỗ 
kia. Ở đây là xương tay, ở đây là xương chân, ở đây là xương ống, ở 
đâ y là xương bắp vế, ở đây là xương mông, ở đây là xương sống, ở đây 
là xương đầu. Tỳ Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh 
chất là như vậy, bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất 
ấy.` Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo như thấy một thi thể bị quăng 
bỏ trong nghĩa địa, chỉ còn toàn xương trắng màu vỏ ốc..., chỉ còn một 
đống xương lâu hơn ba năm..., chỉ còn là xương thối trở thành bột. Tỳ 
Kheo ấy quán niệm thân ấy như sau: “Thân nầy tánh chất là như vậy, 
bản tánh là như vậy, không vượt khỏi tánh tánh chất ấy. Như vậy vị ấy 
sống quán niệm thân thể trên nội thân; hay sống quán niệm thân thể 
trên ngoại thân; hay sống quán niệm thân thể trên cả nội thân lẫn 
ngoại thân. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên thân thể; 
hay sống quán niệm tánh diệt tận trên thân thể.` Hay sống quán niệm 
tánh sanh diệt trên thân thể. “Có thân đây, vị ấy an trú chánh niệm như 
vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống 
không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ 
Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm thân thể trên thân thể."” 

Hành giả nên luôn nhìn thân mình như một cỗ xe, và biết rằng nó 
sẽ hư mòn với thời gian. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy rằng thân 
nầy già đi và hư hoại, nhưng chánh pháp không thể như thế. Là đệ tử 
Phật, chúng ta phải tin tưởng nơi đức Phật, và hãy sống với chánh pháp 
bất diệt bằng tất cả thân tâm của mình. Dầu Phật giáo khuyên hành 
giả nên luôn quán chỉ tiết về sự bất tịnh của thân, nhưng đức Phật vẫn 
luôn nhấn mạnh rằng kiếp nhân sinh thật vô cùng quí giá cho công 
cuộc tu tập. Hãy tu tập đúng đắn và liên tục, chứ đừng để phí một ngày 
nào trong đời nầy. Cái chết có thể đến với chúng ta trong đêm nay hay 
ngày mai. Thật sự, cái chết đang gậm nhấm chúng ta trong từng 
khoảnh khắc; nó hiện diện trong từng hơi thở của chúng ta, và nó 
không cách biệt với đời sống. Hành giả nên luôn quán chiếu vào tâm, 
liên tục xem từng hơi thở và hãy nhìn thấy cho bằng được cái vượt qua 
vòng luân hồi sanh tử. 

Thứ nhì là Quán Thọ: Quán pháp niệm thọ có nghĩa là tỉnh thức 
vào những cảm thọ: vui sướng, khổ đau và không vui không khổ. Khi 
kinh qua một cẩm giác vui, chúng ta biết đây là cẩm giác vui bởi chính 
mình theo dõi quan sát và hay biết những cảm thọ của mình. Cùng thế 
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ấy chúng ta cố gắng chứng nghiệm những cẩm giác khác theo đúng 
thực tế của từng cảm giác. Thông thường chúng ta cảm thấy buồn chán 
khi kinh qua một cảm giác khổ đau và phấn chấn khi kinh qua một cảm 
giác vui sướng. Quán pháp niệm thọ sẽ giúp chúng ta chứng nghiệm tất 
cả những cảm thọ một cách khách quan, với tâm xả và tránh cho chúng 
ta khỏi bị lệ thuộc vào cảm giác của mình. Nhờ quán pháp niệm thọ 
mà chúng ta thấy rằng chỉ có thọ, một cảm giác, và chính cái thọ ấy 
cũng phù du tạm bợ, đến rồi đi, sanh rồi diệt, và không có thực thể đơn 
thuần nguyên vẹn hay một tự ngả nào cảm thọ cả. Theo Kinh Tứ Niệm 
Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế 
nào là Tỳ Kheo sống quán niệm cẩm thọ trên các cảm thọ? Nầy các 
Tỳ Kheo, ở đây Tỳ Kheo khi cẩm giác lạc thọ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ khoái lạc.” Mỗi khi có một cảm thọ đau khổ, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ đau khổ.” Mỗi khi có một 
cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ, vị ấy ý thức rằng: “Ta 
đang có một cảm thọ không khoái lạc cũng không đau khổ.” Khi có 
một cảm thọ khoái lạc vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một 
cảm thọ khoái lạc vật chất.” Khi có một cảm thọ khoái lạc tỉnh thần, vị 
ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khoái lạc tinh thần.” Khi có 
một cảm thọ khổ đau vật chất, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm 
thọ khổ đau vật chất.” Khi có một cảm thọ khổ đau tinh thần, vị ấy ý 
thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ khổ đau tinh thần.” Khi có một 
cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không khổ đau, vị ấy ý thức 
rằng: “Ta đang có một cảm thọ vật chất không khoái lạc cũng không 
đau khổ.” Khi có một cảm thọ tinh thần không khoái lạc cũng không 
khổ đau, vị ấy ý thức rằng: “Ta đang có một cảm thọ tinh thần không 
khoái lạc cũng không khổ đau.” Như vậy vị ấy sống quán niệm cảm 
thọ trên các nội thọ; hay sống quán niệm cảm thọ trên các ngoại thọ; 
hay sống quán cảm thọ thể trên cả nội thọ lẫn ngoại thọ. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên các thọ; hay sống quán niệm tánh 
diệt tận trên các thọ. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên các thọ. 
“Có thọ đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến 
chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp 
trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống 
quán niệm cảm thọ trên các cảm thọ.” 

Thứ ba là Quán Tâm: Hành giả tu tập đi tìm tâm mình. Nhưng tìm 
cái tâm nào? Có phải tìm tâm tham, tâm giận hay tâm si mê? Hay tìm 
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tâm quá khứ, vị lai hay hiện tại? Tâm quá khứ không còn hiện hữu, 
tâm tương lai thì chưa đến, còn tâm hiện tại cũng không ổn. Này Ca 
Diếp, tâm không thể nắm bắt từ bên trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. 
Tâm vô tướng, vô niệm, không có chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư 
Phật không thấy tâm trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật 
không thấy thì làm sao mà quán niệm cho được? Nếu có quán niệm 
chẳng qua chỉ là quán niệm về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng 
tâm ý mà thôi. Tâm như một ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho nên 
có sinh diệt muôn trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không bao giờ 
dừng lại, vừa sinh đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân duyên mà 
có. Tâm như chớp giật, lóc lên rồi tắt. Tâm như không gian, nơi muôn 
vật đi qua. Tâm như bạn xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như lưỡi câu, 
đẹp nhưng nguy hiểm. Tâm như ruồi xanh, ngó tưởng đẹp nhưng lại rất 
xấu. Tâm như kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như yêu ma, tìm 
nơi hiểm yếu để hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm hết các căn 
lành. Tâm ưa thích hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa thích âm 
thanh như trống trận, ưa thích mùi hương như heo thích rác, ưa thích vị 
ngon như người thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác như ruồi 
sa dĩa mật. Tìm tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm không thấy 
thì không thể phân biệt được. Những gì không phân biệt được thì không 
có quá khứ, hiện tại và vị lai. Những gì không có quá khứ, hiện tại và 
vị lai thì không có mà cũng không không. Hành giả tìm tâm bên trong 
cũng như bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi ngũ uẩn, nơi tứ 
đại, nơi lục nhập. Hành giả không thấy tâm nên tìm dấu của tâm và 
quán niệm: “Tâm do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ khi nào có vật là 
có tâm.” Vậy vật và tâm có phải là hai thứ khác biệt không? Không, 
cái gì là vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai thứ hóa ra có 
đến hai tâng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có thể quán tâm 
hay không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm không thể tự 
cắt đứt lấy mình, ngón tay không thể tự sờ mình, cũng như vậy, tâm 
không thể tự quán mình. Bị dần ép tứ phía, tâm phát sinh, không có 
khả năng an trú, như con vượn chuyền cành, như hơi gió thoảng qua. 
Tâm không có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cẩm giác làm dao 
động, lấy lục nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ khác. Làm 
cho tâm ổn định, bất động, tập trung, an tĩnh, không loạn động, đó gọi 
là quán tâm vậy. Tóm lại, quán Tâm nói lên cho chúng ta biết tầm 
quan trọng của việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình và của sự 


625 


hay biết những tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm những tư 
tưởng tham, sân, và si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những hành động 
sai trái. Qua pháp niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả hai, những 
trạng thái bất thiện và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn thấy cả hai mà 
không dính mắc, luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều này sẽ giúp 
chúng ta thấu đạt được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì thế mà những 
ai thường xuyên quán tâm sẽ có khả năng học được phương cách kiểm 
soát tâm mình. Pháp quán tâm cũng giúp chúng ta nhận thức rằng cái 
gọi là “tâm” cũng chỉ là một tiến trình luôn biến đổi, gồm những trạng 
thái tâm cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó không có cái gì như một 
thực thể nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản ngã” hay “ta.” 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nây 
các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi 
tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức 
không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình không có 
tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không 
có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sân 
hận. Mỗi khi tâm thức mình có sĩ mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang si mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có si mê, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi tâm thức 
mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu 
nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy 
ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm 
thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. 
Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm 
thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có định. 
Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình 
không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không 
có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội tâm; 
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hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm 
tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên 
tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 

Thứ tư là Quán Pháp: Quán Pháp có nghĩa là tỉnh thức trên tất cả 
các pháp. Quán Pháp không phải là suy tư hay lý luận suông mà cùng 
đi chung với tâm tỉnh giác khi các pháp khởi diệt. Thí dụ như khi có 
tham dục khởi lên thì ta liền biết có tham dục đang khởi lên; khi có 
tham dục đang hiện hữu, ta liền biết có tham dục đang hiện hữu, và khi 
tham dục đang diệt, chúng ta liền biết tham dục đang diệt. Nói cách 
khác, khi có tham dục hay khi không có tham dục, chúng ta đều biết 
hay tỉnh thức là có hay không có tham dục trong chúng ta. Chúng ta 
nên luôn tỉnh thức cùng thế ấy với các triỀn cái (chướng ngại) khác, 
cũng như ngũ uẩn thủ (chấp vào ngũ uẩn). Chúng ta cũng nên tỉnh thức 
với lục căn bên trong và lục cảnh bên ngoài. Qua quán pháp trên lục 
căn và lục cảnh, chúng ta biết đây là mắt, hình thể và những trói buộc 
phát sanh do bởi mắt và trần cảnh ấy; rồi tai, âm thanh và những trói 
buộc; rồi mũi, mùi và những trói buộc của chúng; lưỡi, vị và những trói 
buộc liên hệ; thân, sự xúc chạm và những trói buộc; ý, đối tượng của 
tâm và những trói buộc do chúng gây nên. Chúng ta luôn tỉnh thức 
những trói buộc đo lục căn và lục trần làm khởi lên cũng như lúc chúng 
hoại diệt. Tương tự như vậy, chúng ta tỉnh thức trên thất bồ để phần 
hay thất giác chi, và Tứ Diệu Đế, vân vân. Nhờ vậy mà chúng ta luôn 
tỉnh thức quán chiếu và thấu hiểu các pháp, đối tượng của tâm, chúng 
ta sống giải thoát, không bám víu vào bất luận thứ gì trên thế gian. 
Cuộc sống của chúng ta như vậy là cuộc sống hoàn toàn thoát khỏi 
mọi trói buộc. 

Theo Kinh Niệm Xứ, Đức Phật dạy về “quán pháp trên các pháp 
đối với năm triển cái” như sau: “Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán niệm pháp trên các pháp? Nầy các Tỳ Kheo, ở đây Tỳ 
Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp đối với năm triỀn cái (năm 
món ngăn che). Và nầy các Tỳ Kheo, thế nào là các Tỳ Kheo sống 
quán niệm pháp trên các pháp đối với năm triển cái? Vị Tỳ Kheo sống 
quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống quán niệm pháp trên các 
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ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả nội pháp lẫn ngoại pháp. 
Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên các pháp; hay sống 
quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay sống quán niệm tánh sanh 
diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với 
hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các pháp. Khi nội tâm có hôn 
trầm thụy miên (mê muội và buồn ngủ), vị ấy ý thức được sự hôn trầm 
thụy miên ấy. Khi nội tâm không có hôn trầm thụy miên, vị ấy ý thức 
được nội tâm của mình đang không có hôn trầm thụy miên. Khi hôn 
trầm và thụy miên chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được 
sự đang sanh khởi ấy. Khi hôn trầm và thụy miên đã sanh nay được 
đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đang đoạn diệt ấy. Khi hôn trầm và 
thụy miên đã được đoạn diệt và tương lai không thể sanh khởi nữa, vị 
ấy ý thức được điều đó. Nầy các Tỳ Kheo, ở đây nội tâm Tỳ Kheo có 
ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình đang có ái dục. Khi nội tâm 
không có ái dục, vị ấy ý thức rằng nội tâm của mình không có ái dục. 
Và với ái dục chưa sanh nay sanh khởi, vị ấy ý thức được sự đang sanh 
khởi ấy. Khi một niệm ái dục đã sanh, vị ấy ý thức được sự đã sanh 
khởi ấy. Khi ái dục đang được đoạn diệt, tương lai không sanh khởi 
nữa, vị ấy ý thức như vậy. Khi nội tâm có sân hận, vị ấy ý thức rằng 
nội tâm mình đang có sân hận. Khi nội tâm không có sân hận, vị ấy ý 
thức rằng nội tâm mình đang không có sân hận. Khi một niệm sân hận 
chưa sanh nay bắt đầu sanh khởi, vị ấy ý thức được sự bắt đầu sanh 
khởi ấy. Khi một niệm sân hận đã sanh khởi, nay được đoạn diệt, vị ấy 
ý thức được sự đoạn diệt ấy. Khi một niệm sân hận đã được đoạn diệt 
và tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy. Khi 
nội tâm có trạo hối (sự dao động bất an và hối hận), vị ấy ý thức rằng 
mình đang có dao động bất an và hối hận. Khi nội tâm không có dao 
động bất an và hối hận, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang không có 
sự dao động bất an và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận sanh 
khởi, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình đang sanh khởi dao động bất an 
và hối hận. Khi dao động bất an và hối hận đã sanh nay được đoạn 
diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với dao động bất an và hối hận 
đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa, vị ấy ý thức 
được như vậy. Khi nội tâm có nghĩ, vị ấy ý thức được nội tâm của mình 
đang có nghi. Khi nội tâm không có nghi, vị ấy ý thức được nội tâm 
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mình đang không có nghi. Khi nội tâm với nghi chưa sanh nay đang 
sanh khởi, vị ấy ý thức được sự sanh khởi ấy. Với nghi đã sanh nay 
được đoạn diệt, vị ấy ý thức được sự đoạn diệt ấy. Với nghi đã được 
đoạn diệt, tương lai không sanh khởi nữa, vị ấy ý thức được như vậy. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với ngũ uẩn. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 
quán pháp trên các pháp đối với năm thủ uẩn? Nầy các Tỳ Kheo, Tỳ 
Kheo quán chiếu như sau: Đây là sắc (hình thể), đây là sắc tập (sự 
phát sinh ra hình thể), đây là sắc diệt. Đây là thọ, đây là thọ tập, đây 
là thọ diệt. Đây là tưởng, đây là tưởng tập, đây là tưởng diệt. Đây là 
hành, đây là hành tập, đây là hành diệt. Đây là thức, đây là thức tập, 
đây là thức diệt. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với sáu nội ngoại xứ. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với sáu nội ngoại xứ? VỊ ấy ý thức 
về mắt và đối tượng của mắt là hình sắc và về những ràng buộc tạo 
nên do mắt và hình sắc. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa sanh 
nay đang phát sanh. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã phát sanh nay 
được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã được đoạn diệt, 
tương lai không sanh khởi nữa. Vị ấy ý thức về tai và đối tượng của tai 
là âm thanh và về những ràng buộc tạo nên do tai và âm thanh. Vị ấy 
ý thức về những ràng buộc chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh, nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về lổ mũi và đối tượng của mũi là mùi hương và 
những ràng buộc tạo nên do lổ mũi và mùi hương. Vị nầy ý thức về 
những ràng buộc chưa phát sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã phát sanh và đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về cái lưỡi và đối tượng của lưỡi là vị nếm và những 
ràng buộc tạo nên do cái lưỡi và vị nếm. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc chưa phát sanh nay đang phát sanh. Vị ấy ý thức về những ràng 
buộc đã phát sanh nay đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những 
ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. VỊ ấy 
ý thức về thân và đối tượng của thân là sự xúc chạm. Vị ấy ý thức về 
những ràng buộc chưa sanh khởi nay đang được sanh khởi. VỊ ấy ý thức 
về những ràng buộc đã sanh khởi đang được đoạn tận. Vị ấy ý thức về 
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những ràng buộc đã được đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi 
nữa. Vị ấy ý thức về đối tượng của ý là tư tưởng và về những ràng 
buộc tạo nên do ý là tư tưởng. Vị ấy ý thức về những ràng buộc chưa 
sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
sanh khởi đang được đoạn diệt. Vị ấy ý thức về những ràng buộc đã 
đoạn diệt, tương lai không còn sanh khởi nữa. 

Lại nữa, nầy các Tỳ Kheo, Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
pháp đối với thất giác chi. Nầy các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo sống 
quán pháp trên pháp đối với thất giác chi? Khi nội tâm có niệm giác 
chi (yếu tố chánh niệm), vị ấy ý thức là mình có chánh niệm. VỊ ấy 
quán chiếu rằng tâm mình đang có chánh niệm. Khi không có chánh 
niệm, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có chánh niệm. VỊ ấy ý thức 
về chánh niệm chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về 
chánh niệm đã phát sanh nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có 
trạch giác chi (giám định đúng sai thiện ác). Vị ấy ý thức là mình đang 
có sự phân định đúng sai thiện ác. VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình 
đang có sự giám định đúng sai thiện ác. Khi không có sự giám định, vị 
ấy ý thức là mình đang không có sự giám định. VỊ ấy ý thức về một sự 
giám định chưa sanh nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về một sự giám 
định đã sanh khởi nay đang thành tựu viên mãn. Khi nội tâm có tỉnh 
tấn giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có sự tinh chuyên. Vị ấy quán 
chiếu rằng tâm mình đang có sự tinh chuyên. Khi nội tâm không có sự 
tỉnh chuyên, vị ấy ý thức rằng tâm mình không có sự tinh chuyên. Vị 
ấy ý thức về một sự tinh chuyên chưa sanh khởi nay đang sanh khởi. Vị 
ấy ý thức về sự tỉnh chuyên đã sanh khởi nay đang đi đến thành tựu 
viên mãn. Khi nội tâm có hỷ giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có an 
vui. VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang an vui. Khi nội tâm không 
có an vui, vị ấy ý thức là mình đang không có an vui. Vị ấy ý thức về 
niềm an vui chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị ấy ý thức về niềm 
an vui đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn. Khi nội tâm 
có khinh an giác chi, vị ấy ý thức tâm mình đang có khinh an (nhẹ 
nhõm). VỊ ấy quán chiếu rằng tâm mình đang có khinh an. Khi nội tâm 
không có khinh an, vị ấy ý thức rằng nội tâm mình không có sự khinh 
an. VỊ ấy ý thức về sự khinh an chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi. Vị 
ấy ý thức về sự khinh an đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên 
mãn. Khi nội tâm có định giác chi, vị ấy ý thức là mình đang có định. 
Khi nội tâm không có định, vị ấy ý thức là mình đang không có định. 
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Khi định chưa sanh khởi, nay đang sanh khởi, vị ấy ý thức như vậy. Khi 
định đã sanh khởi, nay đang đi đến thành tựu viên mãn, vị ấy cũng ý 
thức như vậy. Khi nội tâm có xả giác chi, vị ấy ý thức là mình đang 
buông xả. Vị ấy quán chiếu là tâm mình có buông xả. Khi nội tâm 
không có sự buông xả, vị ấy ý thức là tâm mình đang không có sự 
buông xả. Vị ấy ý thức về sự buông xả chưa sanh khởi, nay đang sanh 
khởi. Vị ấy ý thức về sự buông xả đã sanh khởi, nay đang đi đế sự 
thành tựu viên mãn. 

Lại nữa, này các Tỳ Kheo, vị Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên 
các pháp đối với Tứ Diệu Đế. Này các Tỳ Kheo, thế nào là Tỳ Kheo 
sống quán pháp trên các pháp đối với bốn sự thật cao quý? Nầy các Tỳ 
Kheo, ở đây Tỳ Kheo ý thức: “Khi sự kiện là đau khổ, vị ấy quán niệm 
đây là đau khổ. Khi sự kiện là nguyên nhân tạo thành đau khổ, vị ấy 
quán nệm đây là nguyên nhân tạo thành sự đau khổ. Khi sự kiện là sự 
chấm dứt khổ đau, vị ấy quán chiếu đây là sự chấm dứt khổ đau. Khi 
sự kiện là con đường đưa đến sự chấm dứt khổ đau, vị ấy quán niệm 
đây là con đường dẫn đến sự chấm dứt khổ đau.” 

Như vậy vị ấy sống quán niệm pháp trên các nội pháp; hay sống 
quán niệm pháp trên các ngoại pháp; hay sống quán niệm pháp trên cả 
nội pháp lẫn ngoại pháp. Hay vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi 
trên các pháp; hay sống quán niệm tánh diệt tận trên các pháp. Hay 
sống quán niệm tánh sanh diệt trên các pháp. “Có pháp đây, vị ấy an 
trú chánh niệm như vậy, với hy vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. 
Và vị ấy sống không nương tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. 
Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ Kheo sống quán niệm pháp trên các 
pháp đối với Tứ Diệu Đế. Nầy các Tỳ Kheo, vị nào tu tập Tứ Niệm Xứ 
nầy như vậy trong bẩy năm, vị ấy có thể chứng một trong hai quả sau 
đây: Một là chứng Chánh Trí ngay trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư 
báo, thì cũng đạt được quả vị Bất Hoàn (không còn tái sanh nữa). Nầy 
các Tỳ Kheo, không cần gì đến bảy năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập 
Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong sáu năm, trong năm năm, trong bốn 
năm, trong ba năm, trong hai năm, trong một năm, vị ấy có thể chứng 
một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện 
tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nây các Tỳ 
Kheo, không cần gì đến một năm, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm 
Xứ nầy như vậy trong vòng bảy tháng, vị ấy có thể chứng một trong 
hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, hay 
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nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, không 
cần gì đến bảy tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập Tứ Niệm Xứ nầy như 
vậy trong vòng sáu tháng, trong năm tháng, trong bốn tháng, trong ba 
tháng, trong hai tháng, trong một tháng, trong nửa tháng, vị ấy có thể 
chứng một trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí 
trong hiện tại, hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy 
các Tỳ Kheo, không cần gì đến nửa tháng, một vị Tỳ Kheo nào tu tập 
Tứ Niệm Xứ nầy như vậy trong vòng bảy ngày, vị ấy có thể chứng một 
trong hai quả vị sau đây: Một là chứng được Chánh Trí trong hiện tại, 
hay nếu còn hữu dư báo, thì chứng quả Bất Hoàn. Nầy các Tỳ Kheo, 
đây là con đường độc nhất đưa đến thanh tịnh cho chúng sanh, vượt 
khỏi sầu não, diệt trừ khổ ứu, thành tựu Chánh Trí, chứng ngộ Niết 
Bàn. Đó là Bốn Niệm Xứ. Thế Tôn thuyết giảng như vậy. Các Tỳ 
Kheo ấy hoan hỷ, tín thọ lời dạy của Thế Tôn. 


Four Kinds oƒ Mindfulness 


The base of mindfulness or the foundation of mindfulness means 
the presence In the mind of all memorles, or the regilon which 1s 
contemplated by memory or obJects on which memory or the thought 
should dwell. “Smrtyupasthana” means the presence In the mind of all 
memorlies, or the region which 1s contemplated by memory, or obJects 
on which memory or the thought should dwell. “Smrtyupasthana” 1s a 
Sanskrit term for “establishments of mindfulness,” according to the 
Majjhima Nikaya: ““Thus, I have heard. Ôn one occasion, the Blessed 
One was living In the Kuru country at a town of the Kurus named 
Kammasadhamma. There He addressed the Bhikkhus thus: 
“Bhikkhus.” “Venerable sir,” they replied. The Blessed One said. 
Bhikkhus, this 1s the direct path for the purification of beings, for 
surmounting (overcoming) sorow_ and lamentaton, for the 
disappearance of pain and grIef, for the attainment of the true Way, for 
the realizaion of Nibbana, namcly, the four foundations of 
mindfulness. What are the four? Here, Bhikkhus, a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body, ardent, fully aware, and mindful, 
having put away covefousness (envy) and grief for the world. He 
abides contemplating feelings as feelings, ardent, fully aware, and 
mindful, having put away covetousness and grief for the world. He 
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abides contemplating mind as mind, ardent, fully aware, and mindful, 
having put away covefousness (envy) and grief for the world. He 
abides contemplating mind-objects as mind-objects, ardent, fully 
aware, and mindful, having put away covefousness (envy) and grief for 
the world.” Mindfulness of the body Iinvolves cultivating awareness of 
inhalation and exhalation, physical postures such as walking, standing, 
lying, and sitting, etc., awareness of bodily activities and functions, 
contemplatlon of the various parts of the body, and analysis of the 
elements that make up the body. Mindfulness of feelings refers to 
cultivating awareness of feelings as pleasant, unpleasant, and neutral, 
and recognizing their transitory nature. The training in mindfulness of 
mind consists In becoming aware of the arising and passing away of 
thoughts and categorizing them as deluded or non-deluded, afflicted 
nor no-afflicted. The final element refers to cultivating awareness of 
the nature of the phenomena of experience, how they arise and pass 
away, and understanding that they are composite. In Mahayana, 
mindfulness of body, feelings, mind, and phenomena 1s combined with 
meditation that perceives them as being empty of inherent existence. 
EFirst, Contemplafion 0ƒ Body: The meditation which observes the 
body In detail and considers Its filthiness, one of the four foundatlons of 
mindfulness. According to the Satipatthana Sutta, practitioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind in the mind, contemplate the obJects of 
mind in the obJects of mind.” 'This means that practitioner must live In 
the body in full awareness of 1t, and not Just study like a separate 
obJect. Live In awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do 
not Jjust study them. When we medifate on our body, we live with 1t as 
truth and give 1t our most lucid attention; we become one with 1t. The 
flower blossoms because sunlight touches and warms Ifs bud, becoming 
one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a direct view 
Of truth 1fself. This we call “insight,” the kind of understanding based 
on aftention and concentration. According to the Satipatthana Sutta In 
the Majjhima Nikaya, there are six steps of contemplation in the body. 
The ƒfirst step is the mindfulness oƒ breathimg: The Buddha taught: 
“Now, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating the body as a 
body? Here a Bhikkhu, gone to the forest or to the root oŸ a tree or fO 
an empty hut, sit down; having folded his legs crosswise, set his body 
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erect, and established mindfulness In front of him, ever mindful he 
breathes In, mindful he breathes out. Breathing In long, he understands: 
“J breathe In long;” or breathing out long, he understands: “[ breathe 
out long.” Breathing ¡In short, he understands: “I breathe in short;” or 
breathing out short, he understands: “I breathe out short.” He trains 
thus: “I shall breathe in experiencing the whole body of breath;” he 
trains thus: “I shall breathe out experiencing the whole body of breath.” 
He trains thus: “I shall breathe In tranguilizing the bodily formation;” 
he trains thus: “[I shall breathe out tranquilizing the bodily formation.” 
Just as a skilled turner or his apprentice, when making a long turn, 
understands: “I make a long turn;” or when making a short turn, 
understands: “I[ make a short turn;” so too, breathing 1n long, a Bhikkhu 
understands: “[ breathe In long,” he trains thus: “I[ shall breathe out 
tranguilizng the bodilly formation.” In ths way, he abides 
contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both Internally and externally. Or 
else, he abides contemplating In the body 1fs arising factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body. The second sfep ¡s 
the contermmplation on the fhe Four Posfures: The Buddha added: Agann, 
Bhikkhus, when walking, a Bhikkhu understands: “I am walking;` when 
standing, he understands: “I am standing;` when sitting, he understands: 
“I am sitting;` when lying down, he understands: “I am lying down;`” or 
he understands accordingly however his body 1s disposed. In this way, 
he abides contemplating the body as a body Internally, externally, and 
both internally and externally. And he abides independent, not clingIing 
to anything In the world. That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body.” The third step is the full awareness 
øn the body: The Buddha continued: “Asgain, Bhikkhus, a Bhikkhu 1s 
one who acfs In full awareness when going forward and returning; who 
acts in full awareness when looking ahead and looking away; who acts 
1n full awareness when flexing and extending his limbs; who acts In full 
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awareness when wearing his robes and carrying his outer robe and 
bowl; who acts In full awareness when eating, drinking, consuming 
food and tasting; who acts In full awareness when walking, standing, 
siting, falling asleep, waking up, talking and keeping silent. In this way, 
he abides contemplating the body as a body Internally, externally, and 
both Internally and externally. And, he abides Independernt, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body.” The ƒourth step ¡is the contenplaHion 
on the ƒoulness oƒ the Body Paris: The Buddha continued: “Agann, 
Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body up from the soles of the 
feet and down from the top of the hair, bounded by skin, as full of 
many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are head-hairs, body- 
haIrs, nails, teeth, skin, flesh, sinews, bones, bone-marrow, kidneys, 
heart, liver, diaphragm, spleen, lunøs, large Intestines, small intestines, 
contents of the stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, sweat, fat, 
t©ars, ørease, spittle, snot, oil of the Joints, and urine.' Just as though 
there were a bag with an opening at both ends full of many sorts of 
grain, such as rice, beans, peas, millet, and whife rice, and a man with 
gøood eyes were to open 1t and review 1t thus: “Phis 1s hill rice, thịs 1S 
red rice, these are beans, these are peas, this 1s millet, this 1s white 
rice;` so too, a Bhikkhu reviews this same body... as full of many kinds 
Of Impurity thus: “In this body there are head-harrs and urine.' In this 
way he abides contemplating the body as a body Internally, externally, 
and both internaly and externally... And, he abides independent, not 
clinging to anything in the world. That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body.” The fiƒth step is the contemnplaHion 
on the elemenfs oƒthe Body: The Buddha continued: “Again, Bhikkhus, 
a Bhikkhu reviews this same body, however 1t Is placed, however 
disposed, as consisting of elements thus: “In this body there are the 
earth element, the water element, the fire element, and the arr 
element.` Just as though a skilled butcher or his apprentice had killed a 
cow and was seated at the crossroads with If cut up into pIeces; so tOO, 
a Bhikkhu reviews this same body as consisting of elements thus: “In 
this body there are the earth element, the water element, the fire 
element and the aIr element.” In this way, he abides contemplating the 
body as a body Imternally, externally, and both Internally and 
externally... And he abides independent, not clinging to anything In the 
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world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body.” The sixth step is the Nine Charnel Ground Confermnplations: The 
Buddha added: “Again, Bhikkhus, as though he were to see a corpse 
thrown aside In a charnel ground, one, two, or three days dead, bloated, 
livid, and oozIing matter, a Bhikkhu compares this same body with 1t 
thus: “This body too 1s of the same nature, 1t will be like that, 1t 1s not 
exempt from that fate.' In this way, he abides contemplating the body 
as a body Internally, externally, and both Iinternaly and externally. And, 
he abides independent, not clinging to anything 1n the world. That too 1s 
how a Bhikkhu abides contemplating the body as a body. Again, as 
though he were to see a corpse thrown aside 1n a charnel ground, being 
devoured by crows, hawks, vultures, doøs, jackals, or varlous kinds of 
worms, a Bhikkhu compares this same body with 1t thus: “Phis body too 
1S Of the same nature, 1t will be like that, 1t 1s not exempt from that 
fate.` That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body. Again, as though he were to see a corpse thrown aside In a 
charnel ground, a skeleton with flesh and blood, held together with 
sinews... a fleshless skeleton smeared with blood, held together with 
sinews... a skeleton without flesh and blood, held together with 
sinews..., đisconnected bones scattered in all directions, here a hand- 
bone, there a foot-bone, here a shin-bone, there a thigh-bone, here a 
hip-bone, there a back-bone, here a rib-bone, there a breast-bone, here 
an arm-bone, there a shoulder-bone, here a neck-bone, there a Jaw- 
bone, here a tooth, there the skull, a Bhikkhu compares this same body 
with 1t thus: “Phis body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 
1s not exempt from that fate.` That too 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating the body as a body. Again, Bhikkhus, as though he were 
fo see a corpse thrown aside In a charnel ground, bones bleached 
white, the color of shells; bones heaped up, more than a year old; 
bones rotted and crumbled to dust, a Bhikkhu compares this same body 
with 1t thus: “This body too 1s of the same nature, 1t will be like that, 1t 
1S not exempt from that fate.” In this way he abides contemplating the 
body as a body Internally, or he abides contemplating the body as a 
body Internally, or he abides contemplating the body as a body 
externally, or he abides contemplating the body as a body both 
Iinternally and externally. Or else he abides contemplating 1n the body 
1fS arIsing factors, or he abides contemplating in the body 1ts vanishing 
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factors, or he abides contemplating In the body both 1s arising and 
vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s a body" 1s simply 
established In him to the extent necessary for bare knowledge and 
mindfulness. And he abides independent, not clinging to anything in the 
world. That too 1s how a Bhikkhu abides contemplating the body as a 
body.” 

The most important contemplation of the body 1s to observe the 
body In detail and considers Its filthiness, one of the four foundatlons of 
mindfulness. According to the Satipatthana Sutta, practitioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind ¡in the mind, and contemplate the 
obJects of mind in the obJects of mind.” This means that practitioner 
must live In the body in full awareness of it, and not Just study like a 
separate obJect. Live in awareness with feelings, mind, and obJects of 
mind. Do not Just study them. When we meditate on our body, we live 
with It as truth and give 1t our most lucid attention; we become one with 
I(. The flower blossoms because sunlipht touches and warms Ifs bud, 
becoming one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a 
direct view of truth 1fself. This we call “insight,” the kind of 
understanding based on attention and concentraton. The Buddha 
taught: “Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same body up from the soles 
of the feet and down from the top of the harr, bounded by skin, as full 
of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are head-hairs, 
body-hairs, nails, tecth, skin, flesh, sinews, bones, bone-marrow, 
kidneys, heart, liver, diaphragm, spleen, lunøs, large Intestines, small 
1ntestines, contents of the stomach, feces, bile, phlegm, pus, blood, 
sweat, fat, tears, ørease, spitfle, snot, oil of the Joinfs, and urine.` Just 
as though there were a bag with an opening at both ends full of many 
Sorfs Of ørain, such as white rice, red rice, beans, peas, millet, and 
white rice, and a man with good eyes were to open 1t and review 1t 
thus: “This 1s hill rice, this 1s red rice, these are beans, these are peas, 
this 1s millet, this 1s white rice;” so too, a Bhikkhu reviews this same 
body... as full of many kinds of Iimpurity thus: “In this body there are 
head-harrs... and urine.` Again, Bhikkhus, a Bhikkhu reviews this same 
body, however 1t Is placed, however disposed, as consisting of 
elements thus: “In this body there are the earth element, the water 
element, the fire element, and the air element.` Just as though a skilled 
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butcher or his apprentice had killed a cow and was seated at the 
crossroads with 1t cut up Iinto pieces; so too, a Bhikkhu reviews this 
same body... as consisting of elements thus: “In this body there are the 
earth element, the water element, the fire element, and the ar 
element.` Again, Bhikkhus, as though he were fo see a corpse thrown 
aside 1n a charnel sround, one, two, or three days dead, bloated, livid, 
and oozing matter, a Bhikkhu compares this same body with it thus: 
“This body too 1s of the same nature, It wIll be like that, 1t 1s not exempt 
{rom that fate.` Again, as though he were to see a corpse thrown aside 
1n a charnel sround, being devoured by crows, hawks, vultures, doøs, 
Jackals, or various kinds of worms, a Bhikkhu compares this same body 
with 1t thus: “Phis body too 1s of the same nature, 1t wIll be like that, 1t 
1s not exempt from that fate.` Again, as though he were to see a corpse 
thrown aside 1n a charnel sground, a skeleton with flesh and blood, held 
together with sinews... a fleshless skeleton smeared with blood, held 
together with sinews... a skeleton without flesh and blood, held 
together with sinews..., disconnected bones scattered in all directions, 
here a hand-bone, there a foot-bone, here a shin-bone, there a thiph- 
bone, here a hip-bone, there a back-bone, here a rib-bone, there a 
breast-bone, here an arm-bone, there a shoulder-bone, here a neck- 
bone, there a Jaw-bone, here a tooth, there the skull, a Bhikkhu 
compares this same body with 1t thus: “This body too 1s of the same 
nature, 1t wIll be like that, 1t 1s not exempt from that fate.` Again, 
Bhikkhus, as though he were to see a corpse thrown aside 1n a charnel 
ground, bones bleached white, the color of shells... bones heaped up, 
more than a year old... bones rotted and crumbled to dust, a Bhikkhu 
compares this same body with 1t thus: “This body too 1s of the same 
nature, 1t will be like that, 1t 1s not exempt from that fate.' In this way 
he abides contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body Internally, or he abides 
contemplating the body as a body externally, or he abides 
contemplating the body as a body both internally and externally. Or 
else he abides contemplating in the body 1ts arlsing factors, or he 
abides contemplating In the body 1ts vanishing factors, or he abides 
contemplating In the body both Its arising and vanishing factors. Or else 
mindfulness that “there 1s a body" 1s simply established In him to the 
extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
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independent, not clinging to anything in the world. That too 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating the body as a body.” 

Zen practitioners should always see our body as a vehicle, and 
know that It will wear out over time. The the Dhammapada Sutfa, the 
Buddha teaches that the body grows old and decays, but the dharma 
does not. Buddhist followers should believe 1n the Buddha, and live the 
undying dharma with our whole body and mind. Although Buddhism 
©encourages practitioners should always observe the body In detail and 
considers 1s filthiness, but the Buddha always emphasizes that human 
lie 1s very precious for cultivation. Lets practice the Way correctly 
and constantly. Do not waste even a day in our life. The death may 
come tonight or tomorrow. Actually, the death 1s chewing us In every 
moment; It is present in our every breath, and 1s not apart from HIfe. 
Lets always reflect inwardly, watch our every breath constantly, and 
see what 1s beyond the cycle of birth and death. 

Second, Contermplation 0ƒ Sensafions: Contemplation of feelings or 
sensatlons means to be mindful of our feeling, including pleasant, 
unpleasant and indifferent or neutral. When experilencing a pleasant 
feeling we should know that 1t is a pleasant feeling because we are 
mindful of the feeling. The same with regard to all other feelings. We 
try to experlence each feeling as 1t really 1s. Generally, we are 
depressed when we are experiencing unpleasant feelings and are 
elated by pleasant feelings. Contemplation of feelings or sensatlons 
wIill help us to experience all feelings with a detached outlook, with 
equanimity and avoid becoming a slave to sensations. Through the 
contemplation of feelings, we also learn to realize that there 1s only a 
feeling, a sensation. That feeling or sensation 1tself 1s not lasting and 
there 1s no permanent entity or “self” that feels. According to the 
Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the Buddha taught “How, 
Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating feelings as feelings? 
Here, when feeling a pleasant feeling, a Bhikkhu understands: “I feel a 
pleasant feeling;` when feeling a painful feeling, he understands: “I 
feel a painful feling;` when feeling a neither-painful-nor-pleasant 
feeling, he understands: “I feel a neither-painful-nor-pleasant feeling.' 
When feeling a worldly pleasant feeling, he understands: “I feel a 
worldly pleasant feling;` when feeling an unworldly pleasant feling, he 
understands: “I feel an unworldly pleasant feeling;` when feeling a 
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worldly painful feeling, he understands: “I feel a worldly painful 
feeling;` when feeling an unworldly painful feeling, he understands: “I 
feel an unworldly painful feeling;` when feeling a worldly neither- 
paInful-nor pleasant feeling, he understands: “I feel a worldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling;` when feeling an unworldly neither- 
paInful-nor-pleasant feeling, he understands: “I[ feel an unworldly 
neither-painful-nor-pleasant feeling.” In this way he abides 
contemplating feelings as feelings Internally, or he abides 
contemplating feelings as feelings externally, or he abides 
contemplating feelings as feelings both Internally and externally. Or 
else he abides contemplating in feelings their arising facfors, or he 
abides contemplating 1n feelings their vanishing factors, or he abides 
contemplating in feelings both their arising and vanishing factors. Or 
else, mindfulness that “there 1s feeling” 1s simply established In him to 
the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And, he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating feelings as feelings.” 

Thứrd, Contemnplation oƒ Mind: According to the Siksasamuccaya 
Sutra, the Buddha taught: “Cultivator searches all around for this 
thought. But what thought? Is it the passionate, hateful or confused 
one? Or Is 1t the past, future, or present one? The past one no longer 
exIsts, the future one has not yet arrived, and the present one has no 
stability. For thought, Kasyapa, cannot be apprehended, inside, or 
outside, or 1n between. For thought 1s Immaterial, 1nvisible, 
nonresisting, Inconceivable, unsupported, and non-residing. Thought 
has never been seen by any of the Buddhas, nor do they see 1t, nor will 
they see 1t. And what the Buddhas never see, how can that be 
observable process, except In the sense that dharmas proceed by the 
way of mistaken perception? Thought 1s like a magical 1llusion; by an 
Imagination of what 1s actually unreal 1t takes hold of a manifold 
varlety of rebirths. A thought 1s like the stream of a river, without any 
SfayIing poWer; as soon as If is produced 1t breaks up and disappears. A 
thought 1s like a flame of a lamp, and 1t proceeds through causes and 
conditions. À thought 1s like lightning, it breaks up In a moment and 
does not stay on... Searching thought all around, cultivator does not see 
1t in the skandhas, or in the elements, or in the sense-fields. Unable to 
see thought, he seeks to find the trend of thought, and asks himself: 
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“Whence 1s the genesis of thought?” And 1t occurs to him that “where 1s 
an obJect, there thought arises.” Is then the thought one thing and the 
obJect another? No, what 1s the obJect Just that 1s the thought. If the 
obJect were one thing and the thought another, then there would be a 
double state of thought. So the obJect 1fself 1s Just thought. Can then 
thought review thought? No, thought cannot review thougpht. As the 
blade of a sword cannot cut 1tself, so can a thought not see 1fself. 
Moreover, vexed and pressed hard on all sides, thought proceeds, 
without any staying power, like a monkey or like the wind. lt ranges 
far, bodiless, easily changing, agitated by the obJects of sense, with the 
sIX sense-fields for 1ts sphere, connected with one thing after another. 
The stability of thought, Its one-pointedness, I1fs 1Immobility, 1fs 
undistraughtness, 1ts one-pointed calm, 1ts nondistraction, that 1s on the 
other hand called mindfulness as to thought. In short, the contemplation 
of mind speaks to us of the Iimportance of following and studying our 
own mind, of being aware of arising thoughts In our mind, including 
Iust, hatred, and delusion which are the root causes of all wrong doing. 
In the contemplation of mind, we know through mindfulness both the 
wholesome and unwholesome sfates of mind. We see them without 
attachment or aversion. This wIll help us understand the real function 
of our mind. Therefore, those who practice contemplation of mind 
consfantfly will be able to learn how to confrol the mind. Contemplation 
of mind also helps us realize that the so-called “mind” 1s only an ever- 
changing process consisting of changing mental factors and that there 1s 
no abiding entity called “ego” or “self.” 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the 
Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a Bhikhu abide contemplating mind 
as mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as mind 
affected by lust, and mind unaffected by lust as mind unaffected by 
lust. He understands mind affected by hate as mind affected by hate, 
and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He 
understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, 
and mind unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He 
understands contracted mind as contracted mind, and distracted mind as 
distracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as 
surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He 
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understands concentrated mind as concentrated mind, and 
unconcenfrated mind as unconcentrated mind. He understands liberated 
mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. In 
this way he abides contemplating mind as mind internally, or he abides 
contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating 
mind as mind both ¡internally and externally. Or else, he abides 
contemplating in mind I1fs arising factors, or he abides contemplating In 
mind 1fs vanishing factors, or he abides contemplating 1n mind both 1ts 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s 
simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides independent, not clinging to anything 
in the world. That is how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind.” 

Fourth, ContenplaHon oƒ Mental Objecfs: The contemplation of 
mental obJects or mind contents means to be mindful on all essential 
dharmas. The contemplation of menfal obJects 1s not mere thinking or 
deliberation, it goes with mindfulness In discerning mìnd obJecfs as 
when they arise and cease. For example, when there 1s a sense dersire 
arising, we Immediately know that a sense desire 1s arising in us; when 
a sense desire Is present, we Immediately know that a sense desire Is 
present In us; when a sense desire Is ceasinsg, we Immediately know 
that a sense desire 1s ceasing. In other words, when there 1s sense 
desire In us, or when sense desire 1s absent, we Immediately know or 
be mindful that there 1s sense desire or no sense desire in us. We 
should always be mindful with the same regard to the other hindrances, 
as well as the five aggregates of clinging (body or materlal form, 
feelings, perception, mental formation, and consciousness). We should 
also be mindful with the six Internal and six external sense-bases. 
Through the contemplation of mental factors on the six Internal and 
external sense-bases, we know well the eye, the visible form and the 
fetter that arises dependent on both the eye and the form. We also 
know well the ear, sounds, and related fetters; the nose, smells and 
related fetters; the tongue and tastes; the body and tactile obJects; the 
mind and mind obJects, and know well the fetter arising dependent on 
both. We also know the ceasing of the fetter. Similarly, we discern the 
seven factors of enlightenmernt, and the Four Noble Truths, and so on. 
Thus we live mindfully investigating and understanding the mental 
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obJects. We live independent, clinging to nothing in the world. Our live 
1s fotally free from any attachments. 

According to the Satipatthanasutta, the Buddha taught about 
“contemplation of mind-obJects on the five hindrance” as follow: “And 
how, Bhikkhus, does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJectfs as 
mind-obJects? Here a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects in terms of the five hindrances. And how does a Bhikkhu 
abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of the five 
hindrances? A Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind- 
obJects Iinternally, or he abides contemplating mind-obJects as mind- 
obJects externally, or he abides contemplating mind-obJectfs as mind- 
obJects both internally and externally. Or else he abides contemplating 
in mind-obJects theIr arising factors, or he abides contemplating in 
mind-obJects their vanishing factors, or he abides contemplating In 
mind-objJects both their arising and vanishing factors (Or else 
mindfulness that “there are mind-obJects” 1s simply established in him 
to the extent necessary for bare knowledge and mindfulness. And he 
abides independent, not clinging to anything 1n the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of 
the five hindrances.” There being sloth and torpor In him, a Bhikkhu 
understands: ““[here are sloth and torpor in me;” or there being no sloth 
and torpor In him, he understands: “There are no sloth and torpor In 
me;” and he also understands how there comes to be the arising of 
unarisen sloth and torpor, and how there comes to be the abandoning of 
arisen sloth and torpor, and how there comes to be the future non- 
arising of abandoned sloth and torpor. Here, there being sensual desire 
in him, a Bhikkhu understands: “There 1s sensual desire in me;” or 
there being no sensual desire in him, he understands: “There 1s no 
sensual desire in me;” and he also understands how there comes to be 
the arising of unarisen sensual desire, and how there comes to be the 
abandoning of arisen sensual desire, and how there comes to be the 
future non-arIsing of abandoned sensual desire. There being 1ll-will in 
him, a Bhikkhu understands: ““There 1s 1ll-w1ll in me;” or there being no 
1ll-will in him, he understands: “ “Phere 1s no 1ÏlI-w1ll in me;” and he also 
understands how there comes to be the arising of unarisen 1lI-will, and 
how there comes to be the abandoning of arisen 1lI-will, and how there 
comes to be the future non-arising of abandoned 1lI-will. There being 
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resflessness and remorse 1n him, a Bhikkhu understands: “There are 
resflessness and remorse 1n me;” 
remorse 1n him, he understands: “here are no restlessness and 
and he also understands how there comes to be the 
arIsing of unarisen restlessness and remorse, and how there comes to 
be the abandoning of arisen restlessness and remorse, and how there 
comes fo be the future non-arising of abandoned restlessness and 
remorse. There being doubt in him, a Bhikkhu understands: “There 1s 
doubt in me;” or there being no doubt 1n him, he understands: ““Phere 1s 
no doubt In me;” and he also understands how there comes to be the 
arising of unarIsen doubt, and how there comes to be the abandoning of 
arisen doubt, and how there comes to be the future non-arising of 
abandoned doubt. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the five aggregates affected by clinging. And 
how does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 
1n terms of the five aggregates affected by clinging? Here a Bhikkhu 
understands: Such 1s materlial form, such 1ts origin, such 1fs 
disappearance. Such 1s feeling, such 1ts origin, such 1s disappearance. 
Such Is perception, such 1s origin, such 1ts disappearance. Such are the 
Íormations, such their origin, such their disappearance. Such 1s 
ConscIousness, such 1s orIgin, such 1fs disappearance. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the six Internal and external bases. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the six Internal and external bases? Here a Bhikkhu 
understands the eye, he understands forms, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the ear, he understands sounds, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the nose, he understands odours, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 


or there being no restlessness and 


remorse 1n me;` 
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be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the tongue, he understands flavours, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the body, he understands tangIbles, and he understands the 
fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arising of the abandoning fetter. Here a Bhikkhu 
understands the mind, he understands mind-obJects, and he understands 
the fetter that arises dependent on both; and he understands how there 
comes to be the arising of the unarisen fetter, and how there comes to 
be the future non-arIsing of the abandoning fetter. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the seven enlightenment factors. And how 
does a Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects 1n 
terms of the seven enlightenment factors? Here, there being the 
mindfulness enlightenment factor In him, a Bhikkhu understands: 
“There 1s the mindfulness enliphtenmernt factor in me;” or there being 
no mindfulness enlightenment factor 1n him, he understands: “There 1s 
no mindfulness enlightenment factor In me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen mindfulness 
enlightenment factor, and how the arisen mindfulness enlightenment 
factor comes to fulfilment by development. Here, there being the 
Invesfigation-of-states enliphtenment factor 1n hìim, a Bhikkhu 
understands: “There 1s the Investigation-of-states enliphtenment factor 
in me;” or there being no 1nvestigation-of-states enlightenment factor 
in him, he understands: “There 1Is no Investigation-of-states 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen Invesfigatlon-of-states enliphtenment 
factor, and how the arisen Investigation-of-states enliphtenment factor 
comes to fulfilment by development. Here, there being the energy 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
energy enliphtenment factor in me;” or there being no energy 
enlightenment factor in him, he understands: “There 1s no enegy 
enlightenment factor in me;” and also understands how there comes to 
be the arising of the unarisen energy enliphtenment factor, and how the 
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arisen energy enliphtenment factor comes to fulflment by 
development. Here, there being the rapture enlightenment factor In 
him, a Bhikkhu understands: ““[here 1s the rapture enlightenment factor 
in me;” or there being no rapture enlightenment factor In him, he 
understands: “Ihere 1s no rapture enliphtenment factor in me;” and 
also understands how there comes to be the arising of the unarisen 
rapture enlightenmernt factor, and how the arisen rapture enlightenment 
factor comes to fulfilment by development. Here, there being the 
tranguility enlightenmert factor in him, a Bhikkhu understands: “I[here 
I1s the tranguility enlightenment factor in me;” or there being no 
tranquility enliphtenment factor In him, he understands: ““There 1s no 
tranqguility enlightenment factor In me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen tranquility enlightenment 
factor, and how the arisen tranquility enlightenment factor comes to 
fulfilment by development. Here, there being the concentration 
enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: “There 1s the 
concentraton enlightenment factor in me;” or there being no 
concentration enlightenment factor in him, he understands: “There 1s 
no concenfration enlightenment factor In me;” and also understands 
how there comes to be the arising of the unarisen concentration 
enlightenment factor, and how the arisen concentration enlightenment 
factor comes to fulfilment by development. Here, there being the 
equanimity enlightenment factor in him, a Bhikkhu understands: 
“There 1s the equanimity enlightenment factor in me;” or there being 
no equanimity enliehtenment factor 1n him, he understands: ““Phere 1s 
no equamity enlightenment factor In me;” and also understands how 
there comes to be the arising of the unarisen equanimity enlightenment 
factor, and how the arisen equanimity enliphtenment factor comes to 
fulfilment by developmetnt. 

Again, Bhikkhus, a Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as 
mind-obJects In terms of the Four Noble Truths. And how does a 
Bhikkhu abide contemplating mind-obJects as mind-obJects In terms of 
the Four Noble Truths? Here a Bhikkhu understands as 1t actually 1s: 
“This 1s suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the origin 
of suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the cessatlon of 
suffering;” he understands as 1t actually 1s: “This 1s the way leading to 
the cessation of suffering.” 
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In this way he abides contemplating mind-obJectfs as mind-obJects 
Iinternally, or he abides contemplating mind-obJects as mind-obJects 
externally, or he abides contemplating mind-objects as mind-obJects 
both ¡internally and externally. Or else he abides contemplating In 
mind-obJects their arising factors, or he abides contemplating in mind- 
obJects their vanishing factors, or he abides contemplating In mind- 
obJects both their arising and vanishing factors. Or else mindfulness 
that “there are mind-obJects” 1s simply established In him to the extent 
necessary for bare knowledge and mindfulness. And he abides 
independent, not clinging to anything in the world. That 1s how a 
Bhikkhu abides contemplating mind-obJects as mind-objJects In terms of 
the Four Noble 'Truths. Bhikkhus, If anyone should develop these four 
foundations of mindfulness in such a way for seven years, one 0Ÿ two 
Íruifs could be expected for him either final knowledge, here and now, 
or 1ƒ there 1s a trace of clinging left, non-return. Let alone seven years, 
Bhikkhus. If anyone should develop these four foundations of 
mindfulness In such a way for sIX years, for Íive years, fOr ÍOUF y©ars, 
for three years, for two years or for one year, one of two fruits could be 
expected for him: either final knowledge here and now, or If there Is a 
trace of clinging left, non-return. Let alone one year, Bhikkhus. lf 
anyone should develop these four foundations of mindfulness In such a 
way for seven months, for six months, for five months, for four months, 
for three months, for two months, for one monthor for half a month, one 
Of two fruits could be expected for hìm: either final knowledge here 
and now, or 1f there 1s a trace of clinging left, non-return. Bhikkhus, this 
Is the direct path for the purificaton of beings, for surmounting 
(overcoming) sorrow and lamentation, for the disappearance of paIn 
and grief, for the attainment (achievement) of the true Way, for the 
realization of Nibbana, namecly, the four foundations of mindfulness. 
That 1s what the Blessed One said. The Bhikkhus were satisfied and 
delighted In the Blessed Oneˆ”s words. 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Quán Chiếu Vạn Hữu 


Khi chúng ta tiếp tục hành thiền, chúng ta phải quan sát cẩn thận 
mọi kinh nghiệm, mọi giác quan của mình. Chẳng hạn khi quan sát đối 
tượng giác quan như, tiếng động, nghe. Nghe cũng như không nghe đều 
như nhau. Sự nghe của chúng ta là một chuyện, và âm thanh là một 
chuyện khác. Chúng ta chỉ cần tỉnh thức là đủ. Ngoài ra, chẳng có ai 
hay vật gì cả. Hãy học cách chú ý một cách thận trọng. Quan sát để 
tìm ra chân lý một cách tự nhiên như vậy, chúng ta sẽ thấy rõ cách 
thức sự vật phân ly. Khi tâm chúng ta không bám víu hay nắm giữ sự 
vật một cách bất di bất dịch theo ý riêng của chúng ta, không nhiễm 
một cái gì thì sự vật sẽ trở nên trong sáng rõ ràng. Khi tai nghe, hãy 
quan sát tâm xem thử tâm đã bắt theo, đã nhận ra câu chuyện liên 
quan đến âm thanh mà tai nghe chưa? Chúng ta có thể ghi nhận, sống 
với nó, và tỉnh thức với nó. Có lúc chúng ta muốn thoát khỏi sự chỉ 
phối của âm thanh, nhưng đó không phải là phương thức để giải thoát. 
Chúng ta phải dùng sự tỉnh thức để thoát khỏi sự chi phối của âm 
thanh. Mỗi khi nghe một âm thanh, âm thanh sẽ ghi vào tâm chúng ta 
đặc tính chung ấy. Chúng ta không thể kỳ vọng đạt được bình an tĩnh 
lặng tức khắc ngay lúc hành thiền. Hãy để cho tâm yên nghỉ, để tâm 
làm theo ý nó muốn, chỉ cần quan sát mà đừng phản ứng gì cả. Đến 
khi sự vật tiếp xúc với giác quan chúng ta hãy thực tập tâm xả. Hãy 
xem mọi cảm giác như nhau. Xem chúng đến và đi như thế nào. Giữ 
tâm ở yên trong hiện tại. Đừng nghĩ đến chuyện đã qua, đừng bao giờ 
nghĩ: “Ngày mai chúng ta sẽ làm chuyện đó.” Nếu lúc nào chúng ta 
cũng thấy những đặc tính thực sự của mọi vật trong giây phút hiện tại 
nầy thì bất cứ cái gì tự nó cũng thể hiện giáo pháp cả. Quán chiếu vạn 
hữu khiến cho chúng ta tự thấy vạn pháp là vô thường và vô ngã. Hãy 
nhìn vào chính chúng ta bây giờ, chúng ta sẽ thấy nó khác với hàng 
vạn triệu con người của chúng ta hôm qua. Từ đó chúng ta sẽ thấy rằng 
thân mình cũng chỉ là một dòng suối đang chảy xiết, hiển lộ vô tận 
trong các thân khác nhau, giống hệt như những đợt sóng sinh diệt, như 
bọt sóng trào lên rồi tan vỡ. Sóng và bọt sóng cứ liên tục xuất hiện, chỉ 
riêng nước thì không có sắc tướng và luôn bất động, không bị tạo tác. 
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Một khi đã trực nhận được điều nầy tâm chúng ta sẽ ngày càng tỉnh 
thức hơn để thẳng tiến về hướng giải thoát chứ không bám vào sự lôi 
kéo của thế giới đau khổ nầy nữa. Trong thiền, tấm gương là biểu 
tượng của tâm. Chúng ta có thể xoay tấm gương bất kỳ hướng nào, và 
nó vẫn luôn chiếu ảnh bình đẳng như nhau. Sau khi nhận ra điều nầy, 
nói cách khác, tức là nhận ra được chân tâm, chúng ta sẽ thấy rằng vạn 
pháp trở thành một với tâm mình. Vạn pháp chính là tâm mình hiển lộ; 
và mình chính là những gì mình suy nghĩ, những gì mình cảm xúc, 
những gì mình nghe thấy, vân vân... 

Như vậy, hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng khi chúng ta thấy gì, 
chúng ta làm gì đều phải ghi nhận. Luyện tâm cho đến khi tâm ổn 
định, lúc bấy giờ, khi sự vật diễn biến, bạn sẽ nhận chân được chúng 
một cách rõ ràng mà không bị dính mắc vào chúng. Chúng ta đừng ép 
buộc tâm mình tách rời khỏi đối tượng giác quan. Khi chúng ta thực 
hành, chúng sẽ tự tách rời và hiện bày ra những yếu tố đơn giản là 
Thân và Tâm. Khi ý thức được hình sắc, âm thanh, mùi vị đúng theo 
chân lý, chúng ta sẽ thấy tất cả đều có một đặc tính chung: vô thường, 
khổ và vô ngã. Chánh niệm luôn luôn ở với chúng ta, bảo vệ cho sự 
nghe. Nếu lúc nào tâm chúng ta cũng đạt được trình độ nầy thì sự hiểu 
biết sẽ nẫy nở trong chúng ta. Đó là trạch pháp giác chi, một trong bẩy 
yếu tố đưa đến giác ngộ. Yếu tố trạch pháp nầy suy đi xét lại, quay 
tròn, tự đảo lộn, tách rời khỏi cảm giác, tri giác, tư tưởng, ý thức. 
Không gì có thể đến gần nó. Nó có công việc riêng để làm. Sự tỉnh 
giác nầy là một yếu tố tự động có sẵn của tâm, chúng ta có thể khám 
phá ra nó ở giai đoạn đầu tiên của sự thực hành. 

Có phải khi hết giờ hành thiển cũng là lúc chấm dứt luôn việc theo 
dõi, và quan sát thân tâm hay không? Đừng bao giờ rời khỏi thiển. 
Nhiều người nghĩ rằng họ có thể xả thiền vào cuối giờ ngồi thiển. Hết 
giờ hành thiển cũng chấm dứt luôn việc theo dõi, và quan sát thân tâm. 
Không nên làm như thế. Thấy bất cứ cái gì, bạn cũng phẩi quan sát. 
Thấy người tốt kể xấu, người giàu kẻ nghèo phải quan sát theo dõi. 
Thấy người già người trẻ, người lớn người nhỏ đều phải quan sát theo 
dõi. Đó là cốt tủy của việc hành thiền. Hãy vất tất cả dính mắc vào sự 
tỉnh thức của chúng ta. Trong khi quan sát để tìm giáo pháp, chúng ta 
phải quan sát đặc tính, nhân quả và vai trò của các đối tượng giác 
quan, lớn nhỏ, trắng đen, tốt xấu. Nếu đó là sự suy nghĩ thì chỉ đơn 
thuần biết đó là sự suy nghĩ. Tất cả những đối tượng nầy đều là vô 
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thường, khổ não, và vô ngã. Không nên dính mắc vào chúng. Hãy vất 
tất cả chúng vào sự tỉnh thức của chúng ta. Hành giả hãy luôn cố nhìn 
vào chân lý, vì làm được như thế chúng ta sẽ thấy được đặc tính vô 
thường, rỗng không của mọi vật và chấm dứt khổ đau. Hãy tiếp tục 
quan sát, thẩm nghiệm cuộc sống nầy. Khi gặp một điều tốt đẹp, hãy 
ghi nhận xem tâm chúng ta lúc ấy thế nào? Chúng ta vui chăng? Nên 
quan sát sự vui nầy. Dùng vật gì độ một thời gian chúng ta bắt đầu 
thấy chán, muốn cho hay bán đi. Nếu không ai mua, chúng ta sẽ vất bỏ 
đi. Tại sao vậy? Cuộc sống chúng ta luôn luôn biến đổi không ngừng. 
Chúng ta hãy cố nhìn vào chân lý nầy. Vì thế, hành giả hãy luôn quán 
rằng mọi chuyện trên thế gian nầy đều vô thường, bất toại và vô ngã. 
Một khi chúng ta đã hiểu cặn kẻ một trong những biến cố nầy, chúng 
ta sẽ hiểu tất cả. Tất cả đều có cùng một bản chất. Có thể chúng ta 
không thích một loại hình ảnh hay âm thanh nào đó. Hãy ghi nhận điều 
nầy. Về sau có thể chúng ta lại thích điều mà trước đây chúng ta từng 
ghét bỏ. Nhiều chuyện tương tự như thế xãy ra. Khi bạn nhận chân ra 
rằng mọi chuyện trên thế gian nầy đều vô thường, bất toại và vô ngã, 
chúng ta sẽ vất bỏ tất cả, và mọi luyến ái sẽ không còn khởi dậy nữa. 
Khi chúng ta thấy mọi vật, mọi chuyện đến với chúng ta đều như nhau, 
lúc bấy giờ chúng ta sẽ thản nhiên trước mọi sự, và mọi chuyện chỉ là 
các pháp khởi sinh mà chẳng có gì đặc biệt khiến phải bận lòng. Khi 
đó giáo pháp sẽ xuất hiện. Hành giả nên luôn nhớ rằng mọi căn đều 
quán lẫn nhau. Khi tọa thiển, mắt nên ngó xuống mũi, mũi quán 
miệng, miệng quán tâm. Đây là cách dùng để chế ngự tình trạng tâm ý 
lăng xăng hay “tâm viên ý mã”, và cốt giữ cho tâm khỏi hướng ra 
ngoài tìm kiếm. Hành giả không nên ngó đông ngó tây, vì như vậy tâm 
sẽ bắt theo cảnh bên ngoài và không thể nào tập trung được. Khi 
chúng ta nhận ra tánh thật của vạn hữu, chúng ta sẽ thấy rằng nhị biên 
“Không” và “Có” không hề tách rời nhau. Nếu chúng ta thật sự sống 
hòa hợp với “Không” và “Có” là chúng ta đang sống với chứng ngộ 
rằng Tánh Không không hề tách rời cái Hiển Lộ hay Đương Thể. Cuối 
cùng, hành giả nên luôn nhớ rằng dù vạn hữu hệt như mơ, như âm 
vang, như quáng nắng; nhưng chúng ta vẫn bị kẹt trong thế giới nầy và 
vẫn phải đượng đầu với khổ đau phiển não. Chính vì thế mà đức Phật 
dạy: “Điều quan trọng là phải phòng hộ tâm cẩn trọng, như lợp mái 
nhà để các trận mưa tham dục không vào nhà được.” 
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Hành giả nên dùng nhãn quan bất nhị để xem xét muôn vật ở thế 
gian. Phật giáo cho rằng nhất thiết chư pháp đều do nhân duyên sinh 
ra, không có tự tính, do đó không thể nào nói rằng chúng sai biệt và 
đối lập. Vạn Pháp đều do tâm này tạo nên. Duy Tâm Luận cho rằng 
hết thảy mọi pháp đều do tâm tạo ra (theo Kinh Hoa Nghiêm thì mọi 
thứ trong tam giới chỉ là một tâm; theo Kinh Bát Nhã, tâm là thiên đạo 
đối với vạn pháp. Nếu biết được tâm tức là biết được vạn pháp). Theo 
quyển Nhật Diện Phật, một hôm Thiển sư Mã Tổ thượng đường dạy 
chúng: "Ánh trăng lan tỏa muôn nơi, nhưng vẳng trăng chân thực chỉ có 
một. Các suối nguồn nhiều vô kể, nhưng bản chất của nước chỉ là một. 
Các hiện tượng nhiều hằng hà sa số trong vũ trụ, nhưng khoảng thái hư 
chỉ có một. Người ta hay nói nhiều về đạo lý, nhưng 'vô ngại trí' chỉ có 
một. Tất cả những gì phát sinh trong thế gian đều xuất phát từ cái Tâm 
Nhất Tướng. Xây dựng hay phá hoại, cả hai đều là chức năng cao quí. 
Tất cả đều là nhất ngã. Bất kỳ bạn đứng ở đâu, bạn cũng không thể 
đứng ngoài Chân Lý. Nơi bạn đang đứng chính là chân lý. Tất cả là 
bản thể của bạn. Làm sao có thể có gì khác được? Vạn pháp là Phật 
pháp và tất cả các pháp đều là giải thoát. Giải thoát đồng nhất với 
chân như: vạn pháp không bao giờ rời xa chân như. Đi, đứng, nằm, 
ngồi tất cả đều là chức năng bất khả tư nghì. Kinh điển dạy rằng Phật 
pháp ở khắp mọi nơi." Thật vậy, muôn pháp đều quy về một mối, đó là 
tâm. Thiển Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện viết trong quyển 'Cả Thế Giới 
Là Một Đóa Hoa': Một hôm, nghe tiếng chuông chùa ngân vang, đức 
Phật hỏi đệ tử A Nan: "Tiếng chuông từ đâu đến?" A Nan đáp: "Từ cái 
chuông." Đức Phật nói: "Cái chuông sao? Nhưng nếu không có cái dùi, 
làm sao có tiếng chuông?" A Nan vội vã sửa lại: "Từ cái dùi, từ cái dùi 
mà ra!" Đức Phật nói: "Từ cái dùi sao? Nếu không có không khí, làm 
sao tiếng chuông vọng tới đây được?" A Nan thưa: "Vâng, tất nhiên 
như thế. Tiếng chuông từ không khí mà ra!" Đức Phật hỏi: "Từ không 
khí sao? Nhưng nếu không có lỗ tai con, con không thể nào nghe được 
tiếng chuông." A Nan nói: "Vâng, đúng thế. Con cần cái tai để nghe. 
Như vậy, tiếng chuông từ tai đệ tử mà ra." Đức Phật nói: "Từ tai con 
sao? Nếu con không có ý thức, làm sao con nhận ra tiếng chuông?" A 
Nan nói: "Vâng, chính ý thức của con tạo ra tiếng chuông." Đức Phật 
nói: "Ý thức của con sao? Vậy thì, hối A Nan, nếu không có tâm thức, 
làm sao con nghe được tiếng chuông?" Tiếng chuông chỉ được tạo 
thành từ tâm thức mà thôi. Robert Aiken viết trong quyển 'Thế Giới 
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Khích Lệ': "Tất cả mọi hiện tượng đều phản chiếu, thâm nhập vào 
nhau và thật tình dung chứa lẫn nhau. Đây là bản chất hữu cơ của vũ 
trụ và được gọi là mối vạn hữu tương quan trong Phật giáo cổ điển. 
Khuynh hướng hợp quần những trường hợp trùng hợp là những phát lộ 
bề mặt. Người khác không khác tôi. Đó là căn bản của giới luật, và là 
nguồn cảm hứng của ứng xử nhân văn chân chính. Mỉm cười nhìn nhận 
phần tối tắm của mình và mỉm cười nhìn nhận phần chói sáng của 
người khác, đó là tu tập. Mãi giữ lấy phần chói sáng của chính mình và 
nhanh chóng nắm lấy phần tối tăm của người khác, đó không phải là tu 
tập. Hành giả tu Phật nên thực chứng chân lý nào? Đó là chân lý vạn 
pháp đều có chung một tánh là “không tánh” (vạn pháp đều do nhân 
duyên sanh diệt, chứ không có tự tánh, vì không có tự tánh nên ta gọi 
“tánh không” là tánh chung của vạn hữu). 


Confernplation on Everything 


As we proceed with our practice, we must be willing to carefully 
©examine every experlence, every sense door. For example, practice 
with a sense obJect such as sound. Having heard is the same as not 
having heard. Listen, our hearing 1s one thing, the sound 1s another. We 
are aware, and that 1s all there 1s to It. There 1s no one, nothing else. 
Learn to pay careful attention. Rely on nature In this way, and 
contemplate to find the truth. We will see how things separate 
themselves. When the mind does not grasp or take a vested Interest, 
does not get caught up, things become clear. When the ear hears, 
observe the mind. Does 1t get caught up and make a story out of the 
sound? Is 1t disturbed? We can know this, stay with 1t, be aware. At 
times we may want to escape from the sound, but that 1s not the way 
out. We must escape through awareness. Whenever we hear a sound, It 
TegIsters 1n our mind as this common nature. We can not expect to have 
tranquility as soon as we sfart to practice. We should let the mind think, 
let It do as 1t wIll, Just watch 1t and not react to 1t. Then, as things 
contact the senses, we should practice equanimity. See all sense 
1mpressions as the same. See how they come and go. Keep the mind In 
the present. Do not think about what has passed, do not think, 
“lomorrow, I am going to do 1t.” If we see the true characteristics of 
things in the present moment, at all times, then everything 1s Dharma 
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revealing 1tself. Contemplation on everything wIll help us realize that 
all things are Impermanent and have no-self. Look at the person we are 
now, we see If is different from thousands and millions of persons we 
were yesterday. Therefore, we see we are Just a steam running 
swiftly, manifesting endlessly In different forms as waves rising and 
falling, as bubbles forming and popping. Waves and bubbles 
conftinuously appear, but water remains unmoved, has no form and 
stays unconditioned. Once we realize this, we will become more and 
more mindful of the way to emancipation, and no longer want to cling 
to this suffering world. In Zen, the mirror 1s a symbol of the mind. We 
can turn the mirror In any direction, and see 1t always reflects equally. 
After realizing this; in other words, after realizing the true mind, we 
see that all phenomena become one with us. All things our mind 
manifested; we are what we think, what we feel, what we hear and 
see, and so 0n... 

Thus, whatever we see, whatever we do, notice everything. Train 
the mind until 1t 1s firm, until 1t lays down all experlences. Then things 
will come and we will perceive them without becoming attached. We 
do not have to force the mind and sense obJect apart. ÀAs we practice, 
they separate by themselves, showing the simple elements of body and 
mind. As we learn about sights, sounds, smells, and tastes according to 
the truth, we wIll see that they all have common nature: Impermanent, 
unsatisfactory, and empty of self. Mindfulness constantly with us, 
protecting the mind. If our mind can reach this state wherever we øo, 
there will be a growing understanding withimn us. Which 1s called 
“Investigation", one of the seven facfors of enliphtenmernt. It revolves, 
1t SPInS, If converses with 1fself, 1t solves, 1t detaches from feelings, 
perceptions, thoughts, conscIousness. Nothing can come near 1t. lt has 
1fs own work to do. This awareness 1s an automatic aspect of the mind 
that already exists and that you discover when we trai In the 
beginning stages of practice. 

Do we put the medifation aside for a rest after the period of sitting 
meditaton? Do not put the meditation aside for a rest. Some people 
think that they can stop as soon as they come out of a period of formal 
practice. Having stopped formal practice, they stop being atfentive, 
sfop contemplating. Do not do 1t that way. Whatever we see, we should 
contemplate. If we see good people or bad people, rich people or poor 
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people, watch. When we see old people or young children, 
contemplate all of 1t. This 1s the mind of our practice. Place all 
attachments In our awareness. In contemplating to seek the Dharma, 
we should observe the characteristics, the cause and effect, the play of 
all the obJects of our senses, big and small, white and black, good and 
evil. If there 1s thinking, simply contemplate 1t as thinking. AlI these 
things are impermanent, unsatisfactory, and empty of self, so do not 
cling to them. Place them all in our awareness. Zen practitioners should 
always try to look Into the Truth, for once we can see the 
Impermanence and emptiness of all things, we can put an end to 
suffering. Keep contemplating and examining this life. Notice what 
happens when something good comes to us. Are we happy? We should 
contemplate that happIness. Perhaps we use something for a while and 
then start to dislike 1t, wanting to ø1ve It or sell it to someone else. IÝ no 
one comes to buy 1t, we may even try to throw 1t away. Why are we 
like this? Our life 1s Iimpermanent, constantly subJect to change. We 
must look at 1ts true characteristics. Thus, Zen practitioners should 
always contemplate that all such things are Impermanent, 
unsatisfactory and not self. Once we completely understand Just one of 
these incidents, we will understand them all. They are all of the same 
nature. Perhaps we do not like a particular sipht or sound. Such things 
do happen. When we realize clearly that all such things are 
1mpermanent, unsatisfactory and not self, we wIll dump them all and 
attachment wIll not arise. When we see that all the various things that 
come fo we are the same, there will be only Dharma arising. Zen 
practitioners should always remember that all faculties contemplate 
one another. When we practice siting meditation, let our eyes 
contemplafte our nose; let our nose contemplate our mouth; and let our 
mouth contemplate our mind. This allows us to confrol the unrest mind, 
or the monkey of the mind and rein the wild horse of our thoughfs, so 
that they stop running outside seeking things. Practiotioners should not 
stare left and ripht because If we look around, then our mind will 
wander outside, and we will not be able to concentrate. When we 
realize the true nature of phenomena, we will see that emptiness and 
exIstence are Inseparable. lf we really live In harmonious with 
emptiness and existence, we ¡indeed live with the realization that 
emptiness 1s Inseparable from exIstence. Finally, Zen practitloners 
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should always remember that although all things are Just like dreams, 
like echoes, like mirages; but we are still trapped In this world and 
confronted by sufferings. Therefore, the Buddha taught: “lt is important 
to guard the mind carefully, Just like thatching a roof for the rain of 
passlons would not penetrate the house.” 

Practiioners should utilize the non-dual knowledge to examine all 
things in this world. Buddhism believes that all things being produced 
by cause and environment are unreal; therefore, we cannot say they 
are different and opposite. All dharmas are created only by the mind or 
everything 1s created by mind alone (myriad things but one mind; all 
things as noumenal). According to the Sun Face Buddha (the Teachings 
of Ma-Tsu and the Hung-chou School of Chan), one day Zen master 
Ma-Tsu entered the hall and preached the assembly: “Though the 
reflections of the moon are many, the real moon 1s only one. Though 
there are many springs of water, water has only one nature. There are 
myriad phenomena In the universe, but empty space 1s only one. There 
are many principle that are spoken of, but 'unobstructed wisdom' 1s only 
one. Whatever we established, 1t all comes from One Mind. Whether 
consfructing or sweeping away, all 1s sublime function; all 1s oneself. 
There 1s no place to stand where one leaves the Truth. The very place 
one stands on 1s the Truth; it is all one's being. 1f that was not so then 
who 1s that? All dharmas are Buddha-dharmas and all dharmas are 
liberation. Liberatlon 1s Identical with suchness: all dharmas never 
leave suchness. Whether walking, standing, siting, or reclining, 
everything 1s always Inconceivable function. The sutras say that the 
Buddha 1s everywhere." As a matter of fact, everything reverts to one, 
the mind. Zen Master Seung Sahn wrote in The Whole World Is A 
Sinple Flower: One day, as the big temple bell was being rung, the 
Buddha asked Ananda, "Where does the bell sound come from?” “The 
bell," replied Ananda. The Buddha said, “The bell? But 1f there were 
no bell stick, how would the sound appear?” Ananda hastilly corrected 
himself. "The stick! The stick!" The Buddha said, "The stick2 If there 
Wwere no air, how could the sound come here?” "Yes!l Of coursel lt 
comes from the air!" The Buddha asked, "Air? But unless you have an 
ear, you cannot hear the bell sound.” "Yes! I need an ear to hear 1t. So 
1t comes from my ear." The Buddha said, "Your ear? If you have no 
COnscIousness, how can you understand the bell sound?” "My 
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conscIousness makes the sound." "Your consciousness? So, Ananda, 1f 
you have no mind, how do you hear the bell sound?” "]lt was created by 
mind alone." Robert AIken wrote 1n Encouraging World: "All things 
reflect, Interpenetrate, and indeed confain all other things. Thịs 1s the 
Organic nature of the universe, and 1s called mutual interdependence in 
classical Buddhism. Afflnty and coimcidence are 1s surface 
manifestations... The other Is no other than myself. This 1s the 
foundation of the precepts and the Inpsiraton for genuine human 
behavior. To acknowledge one's own dark side with a smile and to 
acknowledge the shinning side of the other person with a smile, thịs 1s 
practice. Keeping the shinning side of one's self always In view and 
holding fast to the dark side of the other, this 1s not practice." Buddhist 
practitioners should realize what kind of Truth? 'That 1s the truth about 
the absolute in everything or the ultimate reality behind everything. 
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Phụ Lục D 
Appendix D 


Công Đức 


Công đức là thực hành cái gì thiện lành như giảm thiểu tham, sân, 
si. Công đức là hạnh tự cải thiện mình, vượt thoát khỏi vòng luân hồi 
sanh tử để đi đến Phật quả. Theo Kinh Tạp A Hàm, Đức Phật đã để 
cập về mười một phẩm hạnh đem lại tình trạng an lành cho người nữ 
trong thế giới nầy và trong cảnh giới kế tiếp. Công đức là phẩm chất 
tốt trong chúng ta bảo đảm những ơn phước sắp đến, cả vật chất lẫn 
tinh thần. Không cần khó khăn lắm người ta cũng nhìn thấy ngay rằng 
ước ao công đức, tạo công đức, tàng chứa công đức, hay thu thập công 
đức, dù xứng đáng thế nào chăng nữa vẫn ẩn tàng một mức độ ích kỷ 
đáng kể. Công đức luôn luôn là những những chiến thuật mà các Phật 
tử, những thành phần yếu kém về phương diện tâm linh trong giáo hội, 
dùng để làm yếu đi những bản năng chấp thủ, bằng cách tách rời mình 
với của cải và gia đình, bằng cách ngược lại hướng dẫn họ về một mục 
đích duy nhất, nghĩa là sự thủ đắc công đức từ lâu vẫn nằm trong chiến 
thuật của Phật giáo. Nhưng, dĩ nhiên việc này chỉ có giá trị ở mức độ 
tinh thần thấp kém. Ở những giai đoạn cao hơn người ta phải quay lưng 
lại với cả hình thức thủ đắc này, người ta phải sẵn sàng buông bỏ kho 
tàng công đức của mình vì hạnh phúc của người khác. Đại Thừa đã rút 
ra kết luận này, và mong mỏi tín đồ cấp cho chúng sanh khác công đức 
của riêng mình, như kinh điển đã dạy: “Hồi hướng hay trao tặng công 
đức của họ cho sự giác ngộ của mọi chúng sanh.” “Qua công đức của 
mọi thiện pháp của chúng ta, chúng ta mong ước xoa dịu nỗi khổ đau 
của hết thảy chúng sanh, chúng ta ao ước là thầy thuốc và kẻ nuôi 
bệnh chừng nào còn có bệnh tật. Qua những cơn mưa thực phẩm và đồ 
uống, chúng ta ao ước dập tắt ngọn lửa của đói và khát. Chúng ta ao 
ước là một kho báu vô tận cho kẻ bẩn cùng, một tôi tớ cung cấp tất cả 
những gì họ thiếu. Cuộc sống của chúng ta, và tất cả mọi cuộc tái sanh, 
tất cả mọi của cải, tất cả mọi công đức mà chúng ta thủ đắc hay sẽ thủ 
đắc, tất cả những điều đó chúng ta xin từ bỏ không chút hy vọng lợi lộc 
cho riêng chúng ta, hầu sự giải thoát của tất cả chúng sanh có thể thực 
hiện.” Theo đạo Phật, “Đức” là gốc còn tiển tài vật chất là ngọn. Đức 
hạnh là gốc của con người, còn tiền tài vật chất chỉ là ngọn ngành mà 
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thôi. Đức hạnh tu tập mà thành là từ những nơi rất nhỏ nhặt. Phật tử 
chân thuần không nên xem thường những chuyện thiện nhỏ mà không 
làm, rồi chỉ ngồi chờ những chuyện thiện lớn. Kỳ thật trên đời nầy 
không có việc thiện nào lớn hay việc thiện nào nhỏ cả. Núi lớn là do 
từng hạt bụi nhỏ kết tập lại mà thành, bụi tuy nhỏ nhưng kết tập nhiều 
thì thành khối núi lớn. Cũng như vậy, đức hạnh tuy nhỏ, nhưng nếu 
mình tích lũy nhiều thì cũng có thể thành một khối lớn công đức. Hơn 
nữa, công đức còn là sức mạnh giúp chúng ta vượt qua bờ sanh tử và 
đạt đến quả vị Phật. 

Trong Kinh Pháp Hoa, phẩm 19, Đức Phật dạy về công đức về mắt 
như sau: “Thiện nam tử hay thiện nữ nhân ấy, bằng đôi mắt thanh tịnh 
tự nhiên có được từ khi cha mẹ sanh ra (có nghĩa là những người đã có 
công đức về mắt mang theo từ đời trước), sẽ được bất cứ những gì bên 
trong hay bên ngoài tam thiên đại thiên thế giới, núi, rừng, sông, biển, 
xuống tận A Tỳ địa ngục và lên tới Trời Hữu Đỉnh, và cũng thấy được 
mọi chúng sanh trong đó, cũng như thấy và biết rõ các nghiệp duyên 
và các cõi tái sanh theo quả báo của họ. Ngay cả khi các chúng sanh 
chưa có được thiên nhãn như chư Thiên để có thể hiểu rõ thật tướng 
của vạn hữu, các chúng sanh ấy vẫn có được cái năng lực như thế trong 
khi sống trong cõi Ta Bà vì họ đã có những con mắt thanh tịnh được 
vén sạch ảo tưởng tâm thức. Nói rõ hơn họ có thể được như thế là do 
tâm họ trở nên thanh tịnh đến nỗi họ hoàn toàn chẳng chút vị ngã cho 
nên khi nhìn thấy các sự vật mà không bị ảnh hưởng của thành kiến 
hay chủ quan. Họ có thể nhìn thấy các sự vật một cách đúng thực như 
chính các sự vật vì họ luôn giữ tâm mình yên tính và không bị kích 
động. Nên nhớ một vật không phản chiếu mặt thật của nó qua nước sôi 
trên lửa. Một vật không phản chiếu mặt của nó qua mặt nước bị cổ cây 
che kín. Một vật không phản chiếu mặt thật của nó trên mặt nước đang 
cuộn chảy vì gió quấy động.” Đức Phật đã dạy một cách rõ ràng chúng 
ta không thể nhìn thấy thực tướng của các sự vật nếu chúng ta chưa 
thoát khỏi ảo tưởng tâm thức do vị kỷ và mê đắm gây nên. 

Về Nhĩ quan Công đức, Đức Phật dạy rằng thiện nam tử hay thiện 
nữ nhân nào cải thiện về năm sự thực hành của một pháp sư thì có thể 
nghe hết mọi lời mọi tiếng bằng đôi tai tự nhiên của mình. Một người 
đạt được cái tâm tĩnh lặng nhờ tu tập y theo lời Phật dạy có thể biết 
được sự chuyển dời vi tế của các sự vật. Bằng một cái tai tĩnh lặng, 
người ta có thể biết rõ những chuyển động của thiên nhiên bằng cách 
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nghe những âm thanh của lửa lách tách, của nước rì rầm và vi vu của 
gió. Khi nghe được âm thanh của thiên nhiên, người ấy có thể thưởng 
thức những âm thanh ấy thích thú như đang nghe nhạc. Tuy nhiên, 
chuyện quan trọng nhất trong khi tu tập công đức về tai là khi nghe 
hành giả nên nghe mà không lệ thuộc và nghe không hoại nhĩ căn. 
Nghĩa là dù nghe tiếng nhạc hay, hành giả cũng không bị ràng buộc 
vào đó. Người ấy có thể ưa thích âm nhạc trong một thời gian ngắn 
nhưng không thường xuyên bị ràng buộc vào đó, cũng không bị rơi vào 
sự quên lãng những vấn để quan trọng khác. Một người bình thường 
khi nghe những âm thanh của lo lắng, khổ đau, phiển não, tranh cãi, la 
mắng... người ấy sẽ bị rơi vào tâm trạng lẫn lộn. Tuy nhiên một người 
tu chân chánh và tinh chuyên sẽ không bị áp đảo, người ấy sẽ an trú 
giữa tiếng ồn và có thể trầm tĩnh nghe các âm thanh này. 

Theo Kinh Tu Tập Thân Hành Niệm trong Trung Bộ, tu tập thân 
hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; khi đứng biết rằng mình 
đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi ngồi biết rằng mình 
đang ngôi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết thân thể như 
thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các niệm và các tư 
duy về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội tâm 
được an trú, an tọa, chuyên nhất và định nh. Như vậy là tu tập thân 
hành niệm. Lạc bất lạc được nhiếp phục, và bất lạc không nhiếp phục 
vị ấy, và vị ấy sống luôn luôn nhiếp phục bất lạc được khởi lên; khiếp 
đảm sợ hãi được nhiếp phục, và khiếp đảm sợ hãi không nhiếp phục 
được vị ấy, và vị ấy luôn luôn nhiếp phục khiếp đảm sợ hãi được khởi 
lên. VỊ ấy kham nhẫn được lạnh, nóng, đói, khát, sự xúc chạm của 
ruồi, muỗi, gió, mặt trời, các loài rắn rết, các cách nói khó chịu, khó 
chấp nhận. Vị ấy có khả năng chịu đựng được những cảm thọ về thân 
khởi lên, khổ đau, nhói đau, thô bạo, chói đau, bất khả ý, bất khả ái, 
đưa đến chết điếng. Tùy theo ý muốn, không có khó khăn, không có 
mệt nhọc, không có phí sức, vị ấy chứng được Tứ Thiền, thuần túy tâm 
tư, hiện tại lạc trú. Vị ấy chứng được các loại thần thông, một thân 
hiện ra nhiều thân, nhiều thân hiện ra một thân; hiện hình biến đi 
ngang qua vách, qua tường, qua núi như đi ngang hư không; độn thổ 
trồi lên ngang qua đất liền như ở trong nước; đi trên nước không chìm 
như đi trên đất liền; ngồi kiết già đi trên hư không như con chim; với 
bàn tay chạm và rờ mặt trăng và mặt trời, những vật có đại oal lực, đại 
oai thần như vậy; có thể thân có thần thông bay cho đến Phạm Thiên; 
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với thiên nhĩ thanh tịnh siêu nhân, có thể nghe hai loại tiếng, chư 
Thiên và loài người, ở xa hay ở gần. Với tâm của vị ấy, vị ấy biết tâm 
của các chúng sanh, các loại người; tâm có tham, biết tâm có tham; 
tâm không tham, biết tâm không tham; tâm có sân, biết tâm có sân; 
tâm không sân, biết tâm không sân; tâm có si, biết tâm có si; tâm 
không sĩ, biết tâm không si; tâm chuyên chú, biết tâm chuyên chú; tâm 
tán loạn, biết tâm tán loạn; tâm đại hành, biết tâm đại hành; tâm 
không đại hành, biết tâm không đại hành; tâm chưa vô thượng, biết 
tâm chưa vô thượng; tâm vô thượng, biết tâm vô thượng; tâm thiển 
định, biết tâm thiển định; tâm không thiền định, biết tâm không thiền 
định; tâm giải thoát, biết tâm giải thoát; tâm không giải thoát, biết tâm 
không giải thoát. VỊ ấy nhớ đến các đời sống quá khứ như một đời, hai 
đời, vân vân, vị ấy nhớ đến các đời sống quá khứ với các nét đại 
cương và các chi tiết. Với thiên nhãn thuần tịnh, siêu nhân, vị ấy thấy 
sự sống và sự chết của chúng sanh. Vị ấy biết rõ rằng chúng sanh 
người hạ liệt, kể cao sang, nguời đẹp đẽ kẻ thô xấu, người may mắn, 
kẻ bất hạnh đều do hạnh nghiệp của họ. Với sự diệt trừ các lậu hoặc, 
sau khi tự mình chứng tri với thượng trí, vị ấy chứng đạt và an trú ngay 
trong hiện tại, tâm giải thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. 

Vua Lương Võ Đế hỏi Bồ Để Đạt Ma rằng: “Trẩm một đời cất 
chùa độ Tăng, bố thí thiết trai có những công đức gì?” Tổ Đạt Ma bảo: 
“Thật không có công đức.” Đệ tử chưa thấu được lẽ nầy, cúi mong Hòa 
Thượng từ bi giảng giải. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng bất cứ 
thứ gì trong vòng sanh tử đều là hữu lậu. Ngay cả phước đức và công 
đức hữu lậu đều dẫn tới tái sanh trong cõi luân hồi. Chúng ta đã nhiều 
đời kiếp lăn trôi trong vòng hữu lậu, bây giờ muốn chấm dứt hữu lậu, 
chúng ta không có con đường nào khác hơn là lội ngược dòng hữu lậu. 
Vô lậu cũng như một cái chai không bị rò rỉ, còn với con người thì 
không còn những thói hư tật xấu. Như vậy con người ấy không còn 
tham tài, tham sắc, tham danh tham lợi nữa. Tuy nhiên, Phật tử chân 
thuần không nên lầm hiểu về sự khác biệt giữa “lòng tham” và “những 
nhu cầu cần thiết.” Nên nhớ, ăn, uống, ngủ, nghỉ chỉ trở thành những 
lậu hoặc khi chúng ta chìu chuộng chúng một cách thái quá. Phật tử 
chân thuần chỉ nên ăn, uống ngủ nghỉ sao cho có đủ sức khỏe tiến tu, 
thế là đủ. Trái lại, khi ăn chúng ta ăn cho thật nhiều hay lựa những 
món ngon mà ăn, là chúng ta còn lậu hoặc. 
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Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ nhấn mạnh những việc làm của 
vua Lương Võ Đế thật không có công đức chi cả. Võ Đế tâm tà, không 
biết chánh pháp, cất chùa độ Tăng, bố thí thiết trai, đó gọi là cầu 
phước, chớ không thể đem phước đổi làm công đức được. Công đức là 
ở trong pháp thân, không phải do tu phước mà được.” Tổ lại nói: “Thấy 
tánh ấy là công, bình đẳng ấy là đức. Mỗi niệm không ngưng trệ, 
thường thấy bản tánh, chân thật diệu dụng, gọi là công đức. Trong tâm 
khiêm hạ ấy là công, bên ngoài hành lễ phép ấy là đức. Tự tánh dựng 
lập muôn pháp là công, tâm thể lìa niệm ấy là đức. Không la tự tánh 
ấy là công, ứng dụng không nhiễm là đức. Nếu tìm công đức pháp 
thân, chỉ y nơi đây mà tạo, ấy là chơn công đức. Nếu người tu công 
đức, tâm tức không có khinh, mà thường hành khắp kỉnh. Tâm thường 
khinh người, ngô ngã không dứt tức là không công, tự tánh hư vọng 
không thật tức tự không có đức, vì ngô ngã tự đại thường khinh tất cả. 
Này thiện tri thức, mỗi niệm không có gián đoạn ấy là công, tâm hành 
ngay thẳng ấy là đức; tự tu tánh, ấy là công, tự tu thân ấy là đức. Này 
thiện tri thức, công đức phải là nơi tự tánh mà thấy, không phải do bố 
thí cúng dường mà cầu được. Ấy là phước đức cùng với công đức khác 
nhau. Võ Đế không biết chân lý, không phải Tổ Sư ta có lỗi. 

Hành giả tu thiển phải nên luôn nhớ rằng phước đức là cái mà 
chúng ta làm lợi ích cho người, trong khi công đức là cái mà chúng ta 
tu tập để cải thiện tự thân như giảm thiểu tham sân si. Hai thứ phước 
đức và công đức phải được tu tập cùng một lúc. Hai từ nầy thỉnh 
thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy nhiên, có sự khác biệt đáng kể. Phước 
đức bao gồm tài vật của cõi nhân thiên, nên chỉ tạm bợ và còn trong 
vòng luân hồi sanh tử. Trái lại, công đức siêu việt khỏi luân hồi sanh 
tử để dẫn đến Phật quả. Cùng một hành động có thể dẫn đến hoặc 
phước đức, hoặc công đức. Nếu chúng ta bố thí với ý định được phước 
báu nhân thiên thì chúng ta gặt được phần phước đức, nếu chúng ta bố 
thí với tâm ý giảm thiểu tham sân si thì chúng ta đạt được phần công 
đức. Phước đức được thành lập bằng cách giúp đở người khác, trong 
khi công đức nhờ vào tu tập để tự cải thiện mình và làm giảm thiểu 
những ham muốn, giận hờn, sĩ mê. Cả phước đức và công đức phải 
được tu tập song hành. Hai từ nầy thỉnh thoảng được dùng lẫn lộn. Tuy 
nhiên, sự khác biệt chính yếu là phước đức mang lại hạnh phúc, giàu 
sang, thông thái, vân vân của bậc trời người, vì thế chúng có tính cách 
tạm thời và vẫn còn bị luân hồi sanh tử. Công đức, ngược lại giúp vượt 
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thoát khỏi luân hồi sanh tử và dẫn đến quả vị Phật. Cùng một hành 
động bố thí với tâm niệm đạt được quả báo trần tục thì mình sẽ được 
phước đức; tuy nhiên, nếu mình bố thí với quyết tâm giảm thiểu tham 
lam bón xẻn, mình sẽ được công đức. Phước đức tức là công đức bên 
ngoài, còn công đức là do công phu tu tập bên trong mà có. Công đức 
do thiền tập, dù trong chốc lát cũng không bao giờ mất. Có người cho 
rằng “Nếu như vậy tôi khỏi làm những phước đức bên ngoài, tôi chỉ 
một bể tích tụ công phu tu tập bên trong là đủ”. Nghĩ như vậy là hoàn 
toàn sai. Người Phật tử chơn thuần phải tu tập cả hai, vừa tu phước mà 
cũng vừa tu tập công đức, cho tới khi nào công đức tròn đầy và phước 
đức đầy đủ, mới được gọi là 'Lưỡng Túc Tôn. Bất cứ người Phật tử 
nào cũng muốn tích lũy công đức, nhưng khi làm được công đức không 
nên chấp trước những công đức đã thực hiện. Người Phật tử chơn thuần 
làm công đức mà xem như chưa từng làm gì cả. Người Phật tử phải 
quét sạch hết mọi pháp, phải xa lìa hết thảy mọi tướng, chớ đừng nên 
nói rằng “Tôi làm công đức nầy, tôi tu hành như thế kia,` hoặc nói “Tôi 
đã đạt đến cảnh giới nầy”, hay “Tôi có pháp thần thông kia.` Những 
thứ đó, theo Đức Phật đều là hư dối, không nên tin, lại càng không thể 
bị dính mắc vào. Nếu tin vào những thứ ấy, người tu theo Phật không 
thể nào vào được chánh định. Nên nhớ rằng chánh định không phải từ 
bên ngoài mà có được, nó phải từ trong tự tánh mà sanh ra. Đó là do 
công phu hồi quang phản chiếu, quay lại nơi chính mình để thành tựu 
chánh định. Theo Đức Phật thì việc hành trì bố thí, trì giới, nhẫn nhục, 
và tinh tấn sẽ dẫn đến việc tích lũy công đức, được biểu tượng trong 
cõi sắc giới; trong khi hành trì tinh tấn, thiển định và trí huệ sẽ dẫn đến 
việc tích lũy kiến thức, được biểu tượng trong cảnh giới chân lý (vô 
sắc). 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Mùi hương của các thứ hoa, 
dù là hoa chiên đàn, hoa đa già la, hay hoa mạt ly đều không thể bay 
ngược gió, chỉ có mùi hương đức hạnh của người chân chính, tuy ngược 
gió vẫn bay khắp cả muôn phương (54). Hương chiên đàn, hương đa 
già la, hương bạt tất kỳ, hương thanh liên, trong tất cả thứ hương, chỉ 
thứ hương đức hạnh là hơn cả (55). Hương chiên đàn, hương đa già la 
đều là thứ hương vi diệu, nhưng không sánh bằng hương người đức 
hạnh, xông ngát tận chư thiên (56). Người nào thành tựu các giới hạnh, 
hằng ngày chẳng buông lung, an trụ trong chính trí và giải thoát, thì ác 
ma không thể dòm ngó được (57).” 
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Virtues 


Virtue 1s practicing what 1s good like decreasing greed, anger and 
Ipnorance. Virtue 1s to improve oneself, which will help transcend birth 
and death and lead to Buddhahood. In the Samyutta Nikaya Sutta, the 
Buddha mentioned about eleven virtues that would conduce towards 
the well-being of women both In this world and in the next. Merit 1s the 
good quality In us which ensures future benefits to us, materlal of 
spiritual. It 1s not difficult to perceive that to desire merit, to hoard, 
store, and accumulate merit, does, however meriforlous 1t may be, 
Imply a considerable degree of self-seeking. It has always been the 
tactics of the Buddhists to weaken the possessive Instincts of the 
spiritually less-endowed members of the community by withdrawing 
them from such objects as wealth and family, and directing them 
Iinstead towards one aim and obJect, 1.e. the acquisition of merit. But 
that, of course, 1s good enough only on a fairly low spiritual level. At 
higher sfages one will have to turn also against this form of 
pOssessiveness, one will have to be willing to give up one”s store of 
merit for the sake of the happiIness of others. The Mahayana drew this 
conclusion and expected 1ts followers to endow other beings with theIr 
own merit, or, as the Scriptures put If, “to turn over, or dedicate, their 
merit to the enlightenment of all beings.` “Through the merit derived 
from all our good deeds we wish to appease the suffering of all 
creatures, to be the medicine, the physiclan, and the nurse of the sick 
as long as there 1s sickness. Through rains of food and drink we wish to 
extinguish the fire of hunger and thirst. We wish to be an exhaustible 
treasure to the poor, a servant who furnishes them with all they lack. 
Our life, and all our re-birth, all our possesslons, all the merit that We 
have acquired or wIll acquire, all that We abandon without hope of any 
gain for ourselves 1n order that the salvation of all beings might be 
promoted.” According to Buddhism, “Virtue” 1s fundamenral (the root), 
while “Wealth” 1s Incidental. Virtuous conduct 1s the foundatlon of a 
person, while wealth 1s only an Insigmificant thíng. Virtuous conduct 
begins in small places. Sincere Buddhists should not think a good deed 
1s foo small and fail to do 1t, then 1dly sit still waiting around for a big 
good deed. Às a matter of fact, there 1s no such small or big good deed. 
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A mountann 1s an accumulation of specks of dust. Although each speck 
1s finy, many specks piled up can form a big mountain. Similarly, 
virtuous deeds may be small, yet when many are accumulated, they 
wIll form a mounfain of virtue. In addition, virtue will help transcend 
birth and death and lead to Buddhahood. 

In the Lotus Sutra, chapter 19, the Buddha taught about the merit of 
the eye as follows: “hat a good son or good daughter, with the natural 
pure eyes received at birth from his or her parents (it means that they 
already brought with them from previous lives the merit of the eyes), 
will see whatever exIsts within and without the three thousand-great- 
thousandfold world, mountains, forests, rIvers, and seas, down to the 
Avici hell and up to the Summit of Existence, and also see all the living 
beings In 1t, as well as see and know in detail all their karma-cause and 
rebirth states of retribution. Even though they have not yet attained 
divine vision of heavenly beings, they are still capable of discerning 
the real state of all things, they can receive the power to do so while 
living In the Saha world because they have pure eyes unclouded with 
mental illusion. To put it more plainly, they can do so because theIr 
minds become so pure that they are devoid of selfishness, so that they 
view things unswayed by prejudice or subJectivity. They can see things 
correctly as they truly are, because they always mainfain calm minds 
and are not swayed by Impulse. Remember a thing 1s not reflected as 1t 
1s In water boiling over a fire. A thing 1s not mirrored as 1t 1s on the 
surface of water hidden by plants. A thing 1s not reflected as If 1s on the 
surface of wafer running In waves stirred up the wind.” The Buddha 
teaches us very clearly that we cannot view the real state of things until 
we are free from the mental 1llusion caused by selfishness and passion. 

Regarding the Merit of the Ear, the Buddha teaches that any good 
son or good daughter who has improved in the five practices of the 
preacher will be able to hear all words and sounds with his natural ears. 
A person who has atfained a serene mind through cultivation In 
accordance with the Buddhaˆs teachings can grasp the subtle shifting of 
things through their sounds. With a serene ear, one can grasp distinctly 
the movements of nature Just by hearing the sounds of crackling fire, of 
murmuring water, and of whistling wind. When such a person hears the 
sounds of nature, he can enJoy them as much as 1f he were listening to 
beautful music. However, the most Important thíing for you to 
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remember In cultivation for the merit of the ear 1s that a person can 
listen without being under their control and he wIll hear without harm 
to his organ of hearing. It 1s to say even 1f he hears the sounds of 
beautiful music he 1s not attached to them. He may be fond of music for 
a short time, but he has no permanent attachment fo 1t, nor 1s lulled Into 
forgetting other Important matters. An ordinary person hears the sounds 
Of worry, of suffering, and of grief on one side and the sounds of 
đispute and quarrels on the other, he wIll be thrown Into confusion, but 
a sincere and devout practfitioner of the Buddhaˆs teachings will not be 
overwhelmed; he wIll dwell calmly amid the noise and wIll be able to 
hear these sounds with serenIty. 

According to the Kayagatasat-Suta in the Middle Length 
Discourses of the Buddha, cultivation of mindfulness of the body 
means when walking, a person understands that he is walking; when 
standing, he understands that he 1s standing; when sitting, he 
understands that he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s 
lying. He understands accordingly however his body 1s disposed. As he 
abides thus diligent, ardent, and resolute, his memories and Intentions 
based on the household lie are abandoned. That Is how a person 
develops mindfulness of the body. One becomes a conqueror of 
discontent and delight, and discontent does not conquer oneself; one 
abides overcoming discontent whenever 1t arises. One becomes a 
conqueror of fear and dread, and fear and dread do not conquer 
oneself; one abides overcoming fear and dread whenever they arIse. 
One bears cold and heat, hunger and thirst, and contact with gadflies, 
mosquitoes, wind, the sun, and creeping things; one endures 1ll-spoken, 
unwelcome words and arisen bodily feelings that are painful, racking, 
sharp, pIercing, disagreeable, distressing, and menacing to life. One 
obfains at wIll, without trouble or difficulty, the four jJhanas that 
consfitute the higher mind and provide a pleasant abiding here and 
now. One wields the various kinds of supernormal power: having been 
one, he becomes many; having been many, he becomes one; he 
appears and vanishes; he goes unhindered through a wall, through an 
enclosure, throush a mountain as thouph through space; he dives In and 
out of the earth as though it were water; he walks on water without 
sinking as though it were earth; seated cross-legsed, he travels in space 
like a bird; with his hand he touches and strokes the moon and sun so 
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powerful and mighty; he wields bodily mastery even as far as the 
Brahma-world. One understands the minds of other beiIngs, of other 
persons, having encompassed them with one's own mind. He 
understands the mind of other beings, of other persons, having 
encompassed them with his own mind. He understands a mind affected 
by lust as affected by lust and a mind unaffected by Ilust; he 
understands a mind affected by hate as affected by hate and a mind 
unaffected by hate as unaffected by hate; he understands a mind 
affected by delusion as affected by delusion and a mind unaffected by 
delusion as unaffected by delusion; he understands a contracted mind 
as contracted and a distracted mind as distracted mind; he understands 
an exalted mind as exalted and an unexalted mind as unexalted; he 
understands a surpased mind as surpassed and an unsurpassed as 
unsurpassed; he understands a concentrated mind as concentrated and 
an unconcentrated mind as unconcentrated; he understands a liberated 
mind as liberated and an unliberated mind as unliberated. One 
recollects one”s mamifold past lives that 1s, one birth, two births..., a 
hundred births, a thousand births, a hundred thousand births, many 
aeons of world-contraction, many aeons of world-expansion, many 
aeons of world-contraction and expansion. “There I[ was so named, of 
such a clan, with such an appearance, such was my nutriment, such my 
experience of pleasure and pain, such my life-term; and passing away 
{rom there, I reapppeared elsewhere; and there too Ï was so named, of 
such an appearance, such was my nufriment, such my experlence of 
pleasure and pain, such my life-term; and passing away from there, I 
reappeared here. Thus with their aspects and particulars one recollects 
one”s manifold past lives. With the divine eye, which 1s purified and 
surpasses the human. One sees beings passing away and reappearing, 
Iinferior and superior, fair and ugly, fortunate and unfortunate, and one 
understands how beiIngs pass on according to their actions. By realizIing 
for oneself with direct knowledge, one here and now enters upon and 
abides in the deliverance of mind and deliverance by wisdom that are 
tainfless with the destruction of the taInts. 

King Liang-Wu-TI asked Bodhidharma: “All my life I have built 
temples, øgIiven sanction to the Sangha, practiced giving, and arranged 
vegetarian feasts. What merit and virtue have I gained?” Bodhidharma 
said, “There was actually no merit and virtue.” Zen practitioners should 
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always remember that whatever 1s In the stream of births and deaths. 
Even conditioned merits and virtues lead to rebirth within samsara. We 
have been swimming In the stream of outflows for so many aeons, now 
1Í we wish to get out of it, we have no choIce but swImming against that 
stream. To be without outflows 1s like a botfle that does not leak. For 
human beings, people without outflows means they are devoided of all 
bad habifs and faults. They are not greedy for wealth, sex, fame, or 
profit. However, sincere Buddhists should not misunderstand the 
differences between “greed” and “necesitles”. Remember, eating, 
drinking, sleeping, and resting, etc wIll become outflows only IŸ we 
overindulge In them. Sincere Buddhists should only eat, drink, sleep, 
and rest moderately so that we can maintain our health for cultivation, 
that s enough. On the other hand, when we eat, we eat too much, or we 
try to select only delicious dishes for our meal, then we wIll have an 
outflow. 

In the Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patrlarch 
emphasized that all acts from king Liang-Wu-TI actually had no merit 
and virtue. Emperor Wu of Liang”s mind was wrong; he dịd not know 
the right Dharma. Building temples and giving sanction to the Sangha, 
practicing giving and arranging vegetarian feasts 1s called “seeking 
blessings.' Do not mistake blessings for merit and virtue. Merit and 
virtue are in the Dharma body, not in the cultivation of blessings.” The 
Master further said, “Seeing your own nature 1s merit, and equanimity 
1S Virtue. To be unobstructed in every thought, constantly seeing the 
true, real, wonderful function of your original nature 1s called merit and 
virtue. Inner humility 1s merit and the outer practice of reverence 1s 
virtue. Your self-nature establishing the ten thousand dharmas 1s merit 
and the mind-substance separate from thought 1s virtue. Not being 
separate from the self-nature 1s merit, and the correct use of the 
undefiled self-nature 1s virtue. If you seek the merit and virtue of the 
Dharma body, simply act according to these principles, for this 1s true 
merit and virtue. Those who cultivate merit in their thoughts, do not 
slight others but always respect them. Those who slight others and do 
not cut off the “me and mine” are without merit. The vain and unreal 
self-nature 1s without virtue, because of the “me and mine,` because of 
the greatness of the “self,” and because of the consftant slighting of 
others. Good Knowing Advisors, continuity of thought 1s merit; the 
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mind practicing equality and directness 1s virtue. Self-cultivation of 
one”s nature 1s merit and self-cultivation of the body 1s virtue. Good 
Knowing Advisors, merit and virtue should be seen within one”s own 
nature, not sought through giving and making offerings. That 1s the 
difference between blessings and merit and virtue. Emperor Wu did not 
know the true principle. Our Patriarch was not In error.” 

Zen practitioners should always remember that merit is what one 
establishes by benefitting others, while virtue 1s what one practices to 
Improve oneself such as decreasing greed, anger and Ignorance. Both 
merit and virtue should be cultivated side by side. These two terms are 
sometimes used ¡interchangeably. However, there 1s a cruclal 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity can lead to 
either Merit or Virtue. IÝ you give charity with the mind to obtain 
mundane rewards, you wIll get Merit; however, 1Ÿ you give charity with 
the mind to decrease greed, you wIll obtain virtue. Merit is what one 
established by benefitting others, while virtue 1s what one practices to 
Improve oneself such as decreasing greed, anger, and ignorance. Both 
merit and virtue should be cultivated side by side. These two terms are 
sometimes used ¡interchangeably. However, there 1s a cruclal 
difference. Merits are the blessings (wealth, Intellipence, etc) of the 
human and celestial realms; therefore, they are temporary and subJect 
to birth and death. Virtue, on the other hand, transcend birth and death 
and lead to Buddhahood. The same action of giving charity with the 
mind to obtain mundane rewards, you wIll get merit; however, If you 
gIve charIty with the mind to decrease greed and stingy, you will obtain 
virtue. Merit 1s obtained from doïng the Buddha work, while virtue 
gained from one”s own practice and cultivation. lf a person can sit 
stillness for the briefest time, he creates merit and virtue which will 
never disappear. Someone may say, “l will not create any more 
external merit and virtue; Ï am going to have only Inner merit and 
virtue.” It 1s totally wrong to think that way. A sincere Buddhist should 
cultivate both kinds of merit and virtue. When your merit and virtue are 
perfected and your blessings and wisdom are complete, you wIll be 
known as the “Doubly-Perfected Honored One.” Any Buddhist would 
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want to amass merit and virtue, but not be attached to the process. 
People who cultivate the Way should act as 1Ÿ nothing 1s being done. 
We should sweep away all dharmas, should go beyond all attachment 
fo views. A sincere Buddhist should not say, “I have this particular 
spiritual skill,” or “I[ have some cultivation.” lt is wrong to say “I have 
such and such a state,” or “I have such and such psychic power.” Even 
1f we have such attainmernt, It ¡is still unreal and not to be believed. Do 
not be taken In. Faith In strange and miraculous abilities and psychic 
powers will keep us from realizing øenuine proper concentration. We 
should realize that proper concentration does not come from outside, 
but 1s born Instead from within our own nature. We achieve proper 
concenfraton by Introspection and reflection, by seeking within 
ourselves. According to the Buddha, the practice of generosity, 
morality, patlence, and energy will result in the accumulation of merit, 
manifested In the form dimension; while the practice of energy, 
meditation and wisdom will result in the accumulation of knowledge, 
mamifested In the truth dinension (formless). 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “The scent of flowers 
does not blow against the wind, nor does the fragrance of sandalwood 
and Jasmine, but the fragrance of the virtuous blows agaInst the wind; 
the virtuous man pervades every direction (Dharmapada 54). Of little 
account 1s the fragrance of sandal-wood, lotus, Jasmine; above all these 
kinds of fragrance, the fragrance of virtue 1s by far the best 
(Dharmapada 55). Of litle account 1s the fragrance of sandal; the 
Íragrance of the virtulous rises up to the gods as the highest 
(Dharmapada 56). Mara never finds the path of those who are 
virtuous, careful in living and freed by right knowledge (Dharmapada 
57).” 
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Phụ Lục E 
Appendix E 


Ngoại Cảnh 


Nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi ý 
thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc 
cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Ngoại 
cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. 
Cảnh là nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi 
ý thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc 
cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh cảnh, vân vân. Hành 
giả tu Phật nên luôn nhớ rằng khi chúng ta không bị ngoại cảnh chi 
phối, đó mới chính là có tu. Ngược lại, nếu bị ngoại cảnh chuyển, ấy là 
đọa lạc. Ngoại cảnh còn là điều kiện hay hoàn cảnh bên ngoài khiến 
cho người ta làm việc ác. Tất cả những trở ngại và bất toàn không do 
những điều kiện bên ngoài, mà là do tâm tạo. Nếu chúng ta không có 
sự tỉnh lặng nội tâm, không có thứ gì bên ngoài có thể mang lại hạnh 
phúc cho chúng ta. Các cảnh giới riêng biệt khác nhau, cũng là biệt 
cảnh tâm sở (tâm sở của những cảnh riêng biệt). Theo Duy Thức Học, 
biệt cảnh là những ý tưởng hay trạng thái tâm thức khởi lên khi tâm 
được hướng về những đối tượng hay điều kiện khác nhau. Theo Pháp 
Tướng Tông, biệt cảnh là những yếu tố của tâm sở bao gồm năm thứ: 
dục, thắng giải, niệm, định và huệ. Theo Lạt Ma Anarika Govinda, 
người Phật tử cũng như hành giả không tin rằng có thế giới bên ngoài 
hiện hữu độc lập, riêng biệt mà bản thân họ có thể len vào trong 
những mãnh lực của nó. Đối với họ, thế giới bên ngoài và bên trong 
nội tâm chỉ là hai mặt của cùng một khuôn vải; trong đó những sợi chỉ 
của mọi động lực và biến cố của mọi hình thái của ý thức và đối tượng 
của nó cùng dệt thành một màng lưới bất khả phân ly, màng lưới của 
những tương quan vô tận và điều kiện hóa lẫn nhau. 

Ngoại cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên 
ngoài đến. Hoặc có hành giả thấy Phật, Bồ Tát hiện thân thuyết pháp, 
khuyến tấn khen ngợi. Hoặc có hành giả đang khi niệm Phật, thoạt 
nhiên tâm khai, thấy ngay cõi Cực Lạc. Hoặc có hành giả đang tịnh 
niệm thấy chư thần tiên đến, chắp tay vi nhiễu xung quanh tỏ ý kính 
trọng, hoặc mời đi dạo chơi. Hoặc có hành giả thấy các vong đến cầu 
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xin quy-y. Hoặc có hành giả khi mức tu cao, bị ngoại ma đến thử thách 
khuấy nhiễu. Trường hợp thấy Phật hay thấy hoa sen, có phải là cảnh 
ma chăng? Kỳ thật, nếu nhân quả phù hợp, thì quyết không phải là 
cảnh ma. Bởi tông Tịnh Độ thuộc về “Hữu Môn,” người niệm Phật khi 
mới phát tâm, từ nơi tướng có mà đi vào, cầu được thấy Thánh cảnh. 
Đến khi thấy hảo tướng, đó là do quả đến đáp nhân, nhân và quả hợp 
nhau, quyết không phải là cảnh ma. Trái lại, như Thiển tông, từ nơi 
“Không Môn” đi vào, khi phát tâm tu liền quét sạch tất cả tướng, cho 
đến tướng Phật tướng Pháp đều bị phá trừ. Bậc thiền sĩ không cầu thấy 
Phật hoặc hoa sen, mà tướng Phật và hoa sen hiện ra, đó là nhân quả 
không phù hợp. Quả không có nhân mà phát hiện, đó mới chính là 
cảnh ma. Cho nên người tu thiển luôn luôn đưa cao gươm huệ, ma đến 
giết ma, Phật đến giết Phật, đi vào cảnh chân không, chẳng dung nạp 
một tướng nào cả. 

Theo Pháp Tướng Tông, đối tượng của thế giới bên ngoài ¡n hình 
bóng vào tâm thức gồm có ba loại cảnh. Theo Giáo Sư Junjiro 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, thì thuyết về ba loại 
cảnh có thể là xuất xứ từ Na Lan Đà. Những bài kệ thông dụng của 
Pháp Tướng Tông lại hầu như có nguồn gốc từ Trung Hoa, như sau: 

“Tâm cảnh bất tùy tâm. 
Độc ảnh duy tùy kiến. 
Đái chất thông tình bản. 
Tánh chủng đẳng tùy ưng.” 

Bài kệ nầy giải thích bằng cách nào mà ba loại cảnh liên hệ với 
nhiệm vụ chủ thể và bản chất nguyên bản ngoại tại. Bạn có thể điên 
đầu trong khi tìm hiểu vì sao Duy Thức Học lại có cái gọi là “thực thể 
nguyên bản.” Thực ra, đừng quên rằng mặc dù nó là thực thể ngoại tại, 
nó lại là cái biểu lộ ra ngoài từ nơi thức. Đệ bát A Lại Da thức tự nó 
không phải là thực thể cố định không thay đổi; nó luôn luôn biến 
chuyển từng sát na, và được huân tập hay ghi nhận ấn tượng bằng tri 
nhận và hành động, nó trở thành tập quán và hiệu quả trong sự biểu lộ 
ngoại tại. Nó giống như dòng nước chảy không bao giờ dừng lại ở một 
nơi nào trong hai thời hạn tiếp nối nhau. Và chỉ duy có dựa vào sự liên 
tục của dòng nước ta mới có thể nói về “dòng sông.” Hãy quan sát ba 
loại ngoại cảnh nầy. Thứ nhất là '““Tánh Cảnh”. Tri nhận tức thời, nghĩa 
là đối tượng có bản chất nguyên bản và trình bày nó như là chính nó, 
cũng như năm đối tượng giác quan, sắc, thinh, hương, vị, xúc, được tri 
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nhận như vậy. Tiền ngũ thức và đệ bát A Lại Da thức, tri nhận đối 
tượng theo cách nầy. Thứ nhì là “Đối Chất Cảnh”. Đối tượng có một 
bản chất nguyên bản nhưng lại không được tri nhận đúng y như vậy. 
Khi đệ thất Mạt Na Thức nhìn lại nhiệm vụ chủ thể của đệ bát A Lại 
Da Thức, nó xem thức nầy như là ngã. Nhiệm vụ chủ thể của A Lại Da 
đệ bát thức có bản chất nguyên bản, nhưng nó không được đệ thất Mạt 
Na Thức nhìn thấy y như vậy, và chỉ được xem như là ngã, mà thực tại 
thì chỉ là ảo giác vì nó không phải là ngã. Thứ ba là “Độc Ảnh Cảnh”, 
hay là ảo giác. Hình bóng chỉ xuất hiện tự nơi tưởng tượng và không có 
hiện hữu thực sự. Lẽ dĩ nhiên, nó không có bản chất nguyên bản, như 
một bóng ma vốn không có hiện hữu. Chỉ có trung tâm giác quan thứ 
sáu hoạt động và tưởng tượng ra loại cảnh nầy. 

Thiển giúp cho tâm không bị phiền toái bởi ngoại cảnh nữa. Một 
đối tượng vật thể có gây phiển toái hay không thường thường tùy thuộc 
vào trạng thái tâm hơn là vào chính đối tượng đó. Nếu chúng ta cho 
rằng nó là phiển toái, thì nó phiền toái. Nếu chúng ta không cho rằng 
nó phiền toái thì nó khôg phiền toái. Tất cả đều tùy thuộc vào trạng 
thái tâm. Thí dụ như đôi khi trong thiển quán chúng ta bị tiếng động 
quấy nhiễu. Nếu chúng ta nương theo và mắc kẹt vào chúng, chúng sẽ 
quấy rối thiển quán của chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng ta dứt bỏ 
chúng khỏi tâm của chúng ta ngay khi chúng vừa mới khởi lên, thì 
chúng sẽ không tạo sự quấy nhiễu. Nếu chúng ta luôn đòi hỏi một cái 
gì đó từ cuộc sống, thì chúng ta sẽ không bao giờ thỏa mãn. Nhưng nếu 
chúng ta chấp nhận cuộc đời là cái mà chúng ta đang là hay đang có, 
thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. Có người tìm hạnh phúc trong vật chất; 
người khác lại cho rằng có thể có hạnh phúc mà không cần đến vật 
chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì hạnh phúc là một trạng thái của tâm, 
không thể đo được bằng số lượng tài sản. Nếu chúng ta biết đủ với 
những gì chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn có hạnh 
phúc. Ngược lại nếu chúng ta không hài lòng với những gì chúng ta 
đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn ngự trị trong ta. Tham dục 
không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì tham dục vẫn luôn trống 
rỗng. Kinh Tứ Thập Nhị Chương dạy: “Một kẻ đầy tham dục dù sống 
trên trời cũng không thấy đủ; một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới 
đất vẫn thấy hạnh phúc.” 
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External States or Q@bjecfs 


À prospect, reglon, territory, surroundinss, views, circumstances, 
environment, area, field, sphere, environments and conditions, 1.e. the 
sphere of mind, the sphere of form for the eye, of sound for the ear, 
etc. External realms are realms which are not created by the mind, but 
come from the outside. A prospect, region, territory, surroundings, 
VIeWS, Circumsfances, environment, area, field, sphere, environmenfts 
and conditions, 1.e. the sphere of mind, the sphere of form for the eye, 
of sound for the ear, etc. Buddhist practitioners should always 
remember that when you can remain unperturbed by external states, 
then you are currently cultivating. Ôn the contrary, 1Ÿ you are turned by 
external states, then you will fall. External states are also external 
conditions or circumstances which stir or tempt one to do evil. 
Problems and dissatisfaction do not develop because of external 
conditions, but from our own mind. lf we don”t have Internal peace, 
nothing from outside can bring us happiness. According to the Mind- 
Only theories, different realms mean the Ideas, or mental states which 
arise according to the varlous obJects or conditions toward which the 
mind 1s directed. According to the Fa-Hsiang School, this group of 
elements falls under the general category of “mental function” which 
has five elements: desire, verification, recollection, medi(ation, and 
wisdom. According to Lama Anarika Govinda, the Buddhist as well as 
a Zen practiioner does not believe In an independent or separate 
existing external world into those dynamic forces he could 1nsert 
himself. The external world and his internal world are for him only two 
sides of the same fabric, in which threads of all force and of all events, 
Of all forms of consciousness and of their objects are woven Into an 
inseparable net of endless, mutually conditioned relations. 

External realms are realms which are not created by the mind, but 
come from the outside. For example, some practiioners might see 
Buddhas and Bodhisattvas appearing before them, preaching the 
Dharma, exhorting and praising them. Others, while reciting the 
Buddhaˆs name, suddenly experience an awakening and Immediately 
see the Land of Ultimate Bliss. Some pracfitioners, in the midst of theIr 
pure recitation, see deities and Immortals arrive, Joinn hands and 
circumambulate them respectfully, or invite them for a leisurely stroll. 
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Stl other practitioners see “wandering souls of the dead” arrive, 
seeking to take refuge with them. Yet others, having reached a high 
level In their practice, have to endure challenges and harassment from 
external demons. In case of seeing the Buddhas and lotus blossoms 1s If 
not to see demonic apparitlons? If cause and effect coincide, these are 
not “demonic realms.” This 1s because the Pure Land method belongs 
to the Dharma Door of Existence; when Pure Land practiioners first 
develop the Bodhi Mind, they enter the Way through forms and marks 
and seek to view the celestial scenes of the Western Pure Land. When 
they actually witness these auspIcious scenes, It Is only a matter of 
effects corresponding to causes. If cause and effect are In accord, how 
can these be “demonic realms?” In the Zen School, on the other hand, 
the practitioner enters the Way through the Dharma Door of Emptiness. 
Right from the beginning of his cultivation, he wipes out all marks, 
even the marks of the Buddhas or the Dharma are destroyed. The Zen 
practitioner does not seek to view the Buddhas or the lotus blossoms, 
yet the marks of the Buddhas or the lotus blossoms appear to him. 
Therefore, cause and effect do not correspond. For something to 
appear without a corresponding cause 1s Indeed the realm of the 
demons. Thus, the Zen practitioner always holds the sword of wisdom 
aloft. If the demons come, he Kkills the demons; 1f the Buddha comes, 
he Kkills the Buddha, to enter the realm of True Emptiness 1s not to 
tolerate a single mark. 

According to the Dharmalaksana, the obJects of the outer world 
(visaya), which throw shadows on the mind-face are of three kinds. The 
theory of three kinds of the obJect-domain may have originated from 
Nalanda, but the four-line memorlal verse current in the school 1s 
probably of Chinese origin. It runs as follow: 

“The object of nature does not follow the mind (subJective). 
The subJect may be good or evIl, 
But the obJect 1s always neutral. 
The mere shadow only follows the seeing (subJectIve). 
The obJect 1s as the subJect Imagines. 
The obJect with the original substance. 
The character, seed, etc, are VariIOuS as OCCaSIOnS requ1re. 
The obJect has an original substance, 
But the subJect does not see I† as 1t 1S.” 
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Thịs four-line verse explains how the three kinds of the obJect- 
domain are related to the subJective function and the outer original 
substance. One may be puzzled in understanding how an Idealism can 
have the so-called original substance. We should not forget that though 
1f 1s an outer subsfance 1t 1s after all a thing manifested out of ideation. 
The eiphth, the Alaya-consclousness Ifself, is not an unchangeable 
fixed substance (dravya), but 1s I1fself ever changing Instantaneously 
(Ksanika) and repeatedly; and, being “perfumed' or having Impressions 
made upon 1t by cognition and action, it becomes habituated and 
efficlenf in manifestation. It 1s like a current of water which never stOps 
at one place for fwo consecutive momens. Ít is only with reference to 
the continuity of the stream that we can speak of a river. Let examine 
these three kinds of obJect-domain. First, obJect domain of nature or 
Immediate perception: The obJect that has the original substance and 
pr©senfs 1t as 1t 1s, Just as the five obJects of the sense, form, sound, 
smell, taste and touch, are perceived as they are. The first Íive sense- 
conscIousnesses and the eighth, the store-conscIousness, perceive the 
obJect in this way. Second, obJect-domain with the original substance: 
The obJect has an original substance and yet 1s not perceived as It 1s. 
When the seventh, the thought-center, looks at the subJective function 
of the eighth, the store-center, It considers that 1t 1s self or ego. The 
subJective function of the eiphth, the store-center, has 1s original 
substance or entity, but 1t 1s not seen as If 1s by the seventh 
COnscIousness and 1s regarded to be self or an abiding ego, which 1s In 
reality an 1llusion since 1t 1s not self at all. Third, obJect-domain of 
mere shadow or illusion: The shadow-Image appears sinply from one”s 
own Imagination and has no real existence. Of course, It has no original 
substance as a ghost which does not exist at all. Only the six sense- 
center, functions on 1t and imagines It to be. 

Meditation helps our mental Intelligence or spirit of mind be no 
longer troublesome with external things. Whether something obJective 
1s froublesome or not often depends on the state of mind rather than the 
obJect 1tself. If we think that 1t 1s trouble, then 1t 1s trouble. If we do not 
think that 1t 1s trouble, then 1t 1s not trouble. Everything depends on the 
mind. For example, sometimes during meditation we are Interrupted by 
outside noises. If we dwell on them and cling to them, they wIll disturb 
our meditation, but If we dismiss them from our minds as soon as they 
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arise, then they will not cause a disturbance. lÝ we are always 
demanding something out of our life, then we will never be content. 
But If we accept life as 1t 1s, then we know contentment. Some people 
seek happiness through material things; other people can be happy 
without many material things. Why? Because happiness 1s also a state 
of mind, not a quantitive measure of possesslons. lÝ we are satisiied 
with what we are and have now, then we are happy. But If we are not 
satisfied with what we are and have now, that is where unhappiness 
dwells. The desire 1s bottomless, because no matter how much 1s put 
1nfo 1t, it can never be filled up, 1t always remains empty. The Sutra In 
Forty Two Chapters taught: “Thoupgh a person filled with desires dwells 
in heaven, still that 1s not enough for him; though a person who has 
ended desire dwells on the ground, still he 1s happy.” 
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Phụ Lục F 
Appendix F 


Nội Cảnh 


Nội cảnh giới cũng gọi là tự tâm cảnh giới, vì cảnh giới nầy không 
phải từ bên ngoài vào, mà chính do nơi công dụng trong tâm phát hiện. 
Những người không hiểu rõ lý “Vạn pháp duy tâm” cho rằng tất cả 
cảnh giới đều từ bên ngoài đến, là lối nhận định sai lầm. Bởi khi hành 
giả dụng công đến mức tương ưng, dứt tuyệt ngoại duyên, thì chủng tử 
của các pháp tiểm tàng trong tạng thức liền phát ra hiện hạnh. Với 
người niệm Phật trì chú, thì công năng của Phật hiệu và mật cú đi sâu 
vào nội tâm, tất gặp sự phản ứng của hạt giống thiện ác trong tạng 
thức, cảnh giới phát hiện rất là phức tạp. Các cảnh ấy thường hiện ra 
trong giấc mơ, hoặc ngay trong khi tỉnh thức lúc đang dụng công niệm 
Phật. Nhà Phật gọi trạng thái nầy là “A Lại Da Biến Tướng.” Trong 
giấc mơ, nếu do chủng tử ác phát hiện, hành giả hoặc thấy các loài sâu 
trong mình bò ra, hoặc thấy nơi thân có loại nhiều chân giống như bò 
cạp, rết, mỗi đêm mình gở ra năm bảy con; hoặc thấy các loài thú ma 
quái, cảnh tượng rất nhiều không tả xiết được! Đại khái người nhiều 
nghiệp tham nhiễm, bồn xẻn, hiểm độc, thường thấy tướng nam nữ, rắn 
rết, hoặc dị loại sắc trắng. Người nhiều nghiệp sân hận, thường thấy 
cọp beo, hoặc dị loại sắc đỏ. Người nhiều nghiệp si mê, thường thấy 
loài súc vật, sò ốc, hoặc dị loại sắc đen. Tuy nhiên, đây chỉ là ước 
lược, không phải tất cả đều nhứt định như thế. Nếu do chủng tử lành 
phát hiện, hành giả thấy cây cao hoa lạ, thắng cảnh tươi tốt trang 
nghiêm, mành lưới châu ngọc; hoặc thấy mình ăn các thứ thơm ngon, 
mặc đồ trân phục, ở cung điện báu, hay nhẹ nhàng bay lướt trên hư 
không. Tóm lại, trong tâm của chúng sanh có đủ chủng tử mười pháp 
giới; chủng tử lành hiện thì thấy cảnh Phật, Bồ Tát, Nhơn, Thiên; 
chủng tử ác hiện thì thấy cảnh tam đô tội khổ. Như người kiếp trước có 
tu theo ngoại đạo, thường thấy mình phóng ra luông điển, hoặc xuất 
hồn đi dạo chơi, tiếp xúc với các phần âm nói về chuyện thạnh suy, 
quốc sự. Hoặc có khi tâm thanh tịnh, trong giấc mơ thấy rõ việc xấy ra 
đôi ba ngày sau, hay năm bảy tháng sẽ đến. Đại khái người đời trước 
có tu, khi niệm Phật liền thấy cảnh giới lành. Còn kẻ nghiệp nhiều 
kém phước đức, khi mới niệm Phật thường thấy cảnh giới đữ; trì nệm 
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lâu ngày ác tướng mới tiêu tan, lần lượt sẽ thấy điểm tốt lành. Về cảnh 
trong khi thức, nếu hành giả dụng công đến mức thuần thục, có lúc 
vọng tình thoạt nhiên tạm ngưng, thân ý tự tại. Có lúc niệm Phật đến 
bốn năm giờ, nhưng tự thấy thời gian rất ngắn như khoảng chừng đôi 
ba phút. Có lúc đang trì niệm, các tướng tốt lạ hiện ra. Có lúc vô ý, 
tỉnh thần bỗng nhiên được đại khoái lạc. Có lúc một động một tịnh, 
thấy tất cả tâm và cảnh đều không. Có lúc một phen thấy nghe, liền 
cảm ngộ lý khổ, không, vô thường, vô ngã, dứt tuyệt tướng ta và người. 
Những tướng trạng như thế nhiều không thể tả xiết! Những cảnh tướng 
như thế gọi là nội cảnh giới hay tự tâm cảnh giới, do một niệm khinh 
an hiện ra, hoặc do chủng tử lành của công đức niệm Phật trì chú biến 
hiện. Những cảnh nầy thoạt hiện liền mất, hành giả không nên chấp 
cho là thật có rồi để tâm lưu luyến. Nếu sanh niệm luyến tiếc, nghĩ 
rằng cảnh giới ấy sao mà nhẹ nhàng an vui, sao mà trang nghiêm tốt 
đẹp, rồi mơ tưởng khó quên, mong cho lần sau lại được thấy nữa, đó là 
điểm sai lầm rất lớn. Cổ nhân đã chỉ trích tâm niệm nầy là “gải trước 
chờ ngứa.” Bởi những cảnh tướng ấy do sự dụng công đắc lực tạm hiện 
mà thôi, chớ không có thật. Nên biết khi người tu dụng công đến trình 
độ nào tự nhiên cảnh giới ấy sẽ hiện ra. Ví như người lữ hành mỗi khi 
đi qua một đoạn đường, tất lại có một đoạn cảnh vật sai khác hiển lộ. 
Nếu như kẻ lữ hành chưa đến nhà, mà tham luyến cảnh bên đường 
không chịu rời bước, tất có sự trở ngại đến cuộc hành trình, và bị bơ vơ 
giữa đường chẳng biết chừng nào mới về đến nhà an nghỉ. Người tu 
cũng như thế, nếu tham luyến cảnh giới tạm, thì không làm sao chứng 
được cảnh giới thật. Thẳng như mơ tưởng đến độ cuỗồng vọng, tất sẽ bị 
ma phá, làm hư hại cả một đời tu. Kinh Kim Cang nói: “Phàm có 
những tướng đều là hư vọng; nếu thấy các tướng chẳng phải tướng, tức 
thấy Như Lai.” (phàm sở hữu tướng giai thị hư vọng; nhược kiến chư 
tướng phi tướng, tức kiến Như Lai). “Có những tướng” không phải 
“những tướng có” thuộc về pháp hữu vi sanh diệt, bởi các tướng ấy 
chẳng tự bảo rằng mình có hay không, thật hay giả, chỉ do kẻ chưa ngộ 
đạo lý động niệm phân biệt, chấp cho là có, không, thật, giả, nên mới 
thành ra hư vọng. Đến như bậc tham thiển khi nhập định, thấy định 
cảnh mênh mang rỗng không trong suốt, tự tại an nhàn, rồi sanh niệm 
ưa thích; hay khi tổ ngộ được một đạo lý cao siêu, rồi vui mừng chấp 
giữ lấy, cũng đều thuộc về “có tướng.” Và đã “có tướng” tức là có hư 
vọng. “Thấy các tướng” là thấy những tướng lành, dữ, đẹp, xấu, dơ, 
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sạch, có, không, Phật, chúng sanh, cho đến cảnh ăm ấm, sáu trần, vân 
vân, “chẳng phải tướng,” nghĩa là thấy mà đừng chấp trước cũng đừng 
phủ nhận, cứ để cho nó tự nhiên. Tại sao không nên phủ nhận? Bởi các 
tướng tuy hư huyễn, nhưng cũng chẳng phải là không; ví như bóng 
trăng đáy nước, tuy không phải thật có, nhưng chẳng phải không có 
tướng hư huyễn của bóng trăng. Cho nên trong khi tu, nếu thấy các 
tướng hiện, đừng lưu ý, cứ tiếp tục dụng công; ví như người lữ hành, 
tuy thấy cảnh bên đường, nhưng vẫn tiến bước để mau về đến nhà. 
“Tức thấy Như Lai” là thấy bản tánh Phật, hay thấy được đạo vậy. 

Tóm lại, từ các tướng đã kể trên, cho đến sự nhứt tâm, lý nhứt tâm, 
đều là nội cảnh giới. Cảnh giới nầy có hai phương diện là Tương Tự và 
Phần Chứng. Cảnh tương tự là tạm thấy rồi liền mất. Cảnh phần chứng 
là một khi được tất được vĩnh viễn, vì đã chứng ngộ được một phần 
chân như. Không luận nội cảnh hay ngoại cảnh, nếu là tương tự đều 
không phải là chân cảnh giới, mà gọi là thấu tiêu tức, nghĩa là không 
thấu được một phần tin tức của chân tâm. Người thật phát lòng cầu giải 
thoát, chớ nên đem tướng thấu tiêu tức nhận làm chân cảnh giới. Thấu 
tiêu tức ví như cảnh trời âm u râm tối, hốt nhiên có trận gió thổi làm 
mây đen tạm tan, hé ra một chút ánh thái dương, kế đó mây đen lại 
che khuất. Lại như người xưa cọ cây lấy lửa, trước khi lửa bật lên, tất 
có tướng khói phát hiện. Chân cảnh giới ví như ánh thái dương sáng 
suốt giữa trời trong tạnh, và như lúc cọ cây đã lấy được lửa. Tuy nhiên, 
cũng đừng xem thường thấu tiêu tức, vì có được tướng nầy, mới chứng 
minh xác thực có chân cảnh giới. Nên từ đó gia công tinh tấn, thì chân 
cảnh giới mới không xa. 


Internal Realims 


Internal realms are also called “realms of the Self-Mind” because 
they do not come from outside, but develop from the mind. Those who 
do not clearly understand the truth that “the ten thousand dharmas are 
created by the mind,” think that all realms come from the outside. Thịs 
Is Wrong. When the practiioner reaches the sftage of mutual 
Interpenetfraton of mind and realms, completely severing external 
conditions, the seeds of latent dharmas In the Alaya consciousness 
suddenly manifest themselves. For the Buddha Recitation or manftra- 
chanting practitioner, the power of the Buddha's name or the mantra 


682 


penetrates deep Into the mind, eliciting a reaction from the wholesome 
or evil seeds in the Alaya consciousness. The realms that result are 
very complex and usually appear In dreams, or even when the 
practitioner 1s awake and striving to recite the Buddha's name. In 
Buddhism, this condition 1s called “Changing manifestations of the 
Alaya conscIousness.” In the dreaming scenes, If the events or scenes 
result from evil seeds, the pracfiioner may see varlous specles Of 
worms crawling out of his body, or witness himself, night after night, 
removing from his body six or seven loathsome creatures with many 
limbs, such as scorpions or cenfipedes. Or else, he may see Vvarlous 
specles of wild animals and or spirits or ghosts. Such realms are 
innumerable and cannot al be described. In genral, Individuals greatly 
afflicted with greed, who are miserly and wIcked, usually see marks of 
men and women, snakes and serpents and odd species with white 
Íeatures and forms. Those harborinng a great deal of anger and 
resentment usually see tigers and leopards or strange specles with red 
forms and features. Those who are heavily deluded usually see 
domestic animals, clams, oysters, snails or different specles with black 
forms and features. The above, however, 1s merely Iindicative; 1t does 
not mean that everything will be exactly as described. If the scenes In 
his dream come from good wholesome seeds, the practitioner sees tall 
trees and exotic flowers, beautiful scenery, bright adorned with nets of 
pearls. Or else, he sees himself eating succulent, fragrant food, 
wearing ethereal garments, dwelling in palaces of diamonds and other 
precIous substances, or flying high in open space. Thus, In sunmary, all 
the seeds of the ten Dharma Realms are found in the minds of sentient 
beings. If wholesome seeds manifest themselves, practifioners view 
the realms of Buddhas, Bodhisattvas, human, and celestial beInss; 1f 
evil karma 1s manifested, they witness scenes from the wretched three 
Evil Paths. If the cultivator has followed externalist ways In past lives, 
he usually sees his body emitting electric waves, or his soul leaving the 
body to roam, meeting demons, ghosts and the like, to discuss politics 
and the rise and fall of countries and empires. On the other hand, when 
the practitioner”s mind 1s pure, he will know 1n his dreams about events 
that wIll occur three or fours days, or seven or eight months, hence. In 
general, those who have cultivated in previous lives will Immediately 
see auspicIous realms when reciting the Buddha”s name. Those with 


683 


heavy karma, lacking merit and virtue, wIll usually see evil realms 
when they begin Buddha Recitation. In time, these evil omens will 
disappear and gradually be replaced with auspicilous omens. If the 
practitioner”s efforts have reached a high level, there are times during 
his walking hours when all deluded feelings suddenly cease for a 
while, body and mind being at ease and free. At other times, the 
practitioner may recite for four or five hours but feel that the time was 
very short, perhaps two or three minutes. Or else, at ftimes during 
recitation, wholesome omens will appear. At other times, 
unconscIously, his mind experiences great contentment and bÌiss. 
Sometimes, he realizes for a split second that mind and realm are both 
empty. At other times, Just by hearing or seeing something once, he 
becomes awakened to the truth of suffering, emptiness, impermanence 
and No-Self, completely severing the marks of self and others. These 
OCCurrences are too numerous to be fully described! Visionary scenes 
such as the above, called “internal realms” or “realms of the Self- 
Mind,” have their origin in a thought of peace and stillness, or are 
caused by wholesome seeds generated by Buddha or Mantra 
Recitaton. They appear suddenly and are lost Iimmediately. The 
practitioner should not be attached to them, thinking that they are real, 
nor should he remember them fondly. It is an extreme mistake to 
develop nostalgia for them, thinking how ethereal, calm and peaceful, 
beautiful and well-adorned they were, they day-dream about them, 
unable to forget them, longing for their reappearance. The ancients 
have criticized such thoughts as “scratching in advance and waiting for 
the Itch.” This 1s because these scenes have their origin In diligent 
exertion and appear temporarily. They have no true existence. We 
should realize that when the practitioner exerts a certain level of 
efforts, the scenes and features particular to that level wIll appear 
naturally. Take the example of a traveller who views different scenery 
as he passes along various stretches of the road. If he has not reached 
home, yet develops such an attachment and fondness for a particular 
scene along the road that he refuses to proceed, his travel wIll be 
1mpeded. He will then be helplessly lost in the midst of his Journey, not 
knowing when he will finally return home to rest. The practitloner 1s 
like that traveller; If he becomes attached to and fond of temporary 
realms and scenes, he will never attain the true realms. Were he to 


684 


dream of them to the point of Insanity, he would be destroyed by 
demons and wasfe an entire lifetime of practicel The Diamond Sutra 
states: “Everything In this world that has marks 1s 1llusory; fo see marks 
as not marks 1s fo see the Tathagata.” Everything that has marks refers 
here to compounded, conditioned dharmas. Tose marks canot be said 
either to exist or not to exIst, or to be true or false. Delusion arIse 
precIsely because unenlightened sentient beings discriminate, become 
attached and think that these marks exiIst or do not exIst are real or are 
false. Even the fondness which some Zen practitioners develop for 
samadhi, upon entering concentration and experiencing this immense, 
empty, still, transparent, peaceful and free realm, falls Into the 
category of “having marks.” The same 1s true when these pracfifIoners, 
once awakened to a certain lofty, transcendenfal principle, Joyfully 
grasp at 1t. Once there are marks, there 1s delusion. “lo see marks” 
means to see such marks as auspIclous or evil, good or bad, dirty or 
clean, existent or non-exIstent, Buddha or sentient beings, even the 
realms of the Five Skandas or the Six Dusts, etc. “As not marks” means 
seeing but neither becoming attached to nor reJecting them, Just letting 
everything be. Why should we not reJect them? It is because makKrs, 
while 1llusory, are not non-existent. This 1s not unlike the reflection of 
the moon In the water. Although the reflected moon 1s not real, this 
does not mean that there 1s no 1llusory mark of moonlight. Therefore, If 
we see marks appear while we are cultivating, we should disregard 
them and redouble our efforts, Just like the traveller, who views varied 
scenery en route but must push forward to reach home quickly. “lo see 
the Tathagata” 1s to see the original Buddha Nature, to see the Way. 

In summary, all states of mind, from those described above to the 
state of one-pointedness of mind, belong to the category of “internal 
realms.” These realms have two aspects: “Attainment-like” and 
“Partial attainment.” “Attainment-like” realms appear temporarily and 
disappear Iimmediately. “Partial attainment” realms are those that once 
achieved, we have forever, because we have actually attained a part of 
True Thusness. Regardless of whether it 1s internal or external, If 1t 1s 
“attainment-like” 1t 1s not a True Realm; It is merely a full 
understanding of some of the manifestations of the True Mind. 
Practiioners who truly seek liberation should not confuse these 
aspects, taking attainmenr-like marks for the True Realm. Attainment- 
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like marks are like a dark, leaden sky which suddenly clears, thanks to 
the winds which temporarily push away the dark clouds, letting a few 
rays of sunlight through before the sky becomes overcast again. They 
also resemble the “mark” of smoke Just before the fire that people used 
to get when they rubbed two pieces of wood together. The True Realm 
can be likened to the bright sunlight in a clear and calm sky. It 1s like 
rubbing pIeces of wood together and already having fire. However, we 
should not underestimate attainmernt-like marks, as they demonstrate 
the genuine existence of the True Realm. lí, from that level, we 
diligently redouble our efforts, the True Realm 1s not that far away 
after all. 
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Phụ Lục G 
Appendix G 


Vô Ngã 


Đạo Phật dạy rằng con người được năm yếu tố kết hợp nên, gọi là 
ngũ uẩn: vật chất, cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và nhận thức. Nếu 
vật chất là do tứ đại cấu thành, trống rỗng, không có thực chất thì con 
người, do ngũ uẩn kết hợp, cũng không có tự ngã vĩnh cửu, hay một 
chủ thể bất biến. Con người thay đổi từng giây từng phút, cũng trải qua 
sát na vô thường và nhất kỳ vô thường. Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn cho 
nên thấy “Ngũ ấm vô ngã, sinh diệt biến đổi, hư ngụy không chủ” và 
đánh tan được ảo giác cho rằng thân nầy là một bản ngã vĩnh cữu. Vô 
Ngã Quán là một để tài thiển quán quan trọng vào bậc nhất của đạo 
Phật. Nhờ Vô Ngã Quán mà hành giả tháo tung được biên giới giữa 
ngã và phi ngã, thấy được hòa điệu đại đồng của vũ trụ, thấy ta trong 
người và người trong ta, thấy quá khứ và vị lai trong hiện tại, và siêu 
việt được sinh tử. Nếu vật chất là do tứ đại cấu thành, trống rỗng, 
không có thực chất thì con người, do ngũ uẩn kết hợp, cũng không có 
tự ngã vĩnh cữu, hay một chủ thể bất biến. Con người thay đổi từng 
giây từng phút, cũng trải qua sát na vô thường và nhất kỳ vô thường. 
Nhờ nhìn sâu vào ngũ uẩn cho nên thấy “Ngũ ấm vô ngã, sinh diệt 
biến đổi, hư ngụy không chủ” và đánh tan được ảo giác cho rằng thân 
nầy là một bản ngã vĩnh cữu. Vô Ngã Quán là một đề tài thiển quán 
quan trọng vào bậc nhất của đạo Phật. Nhờ Vô Ngã Quán mà hành giả 
tháo tung được biên giới giữa ngã và phi ngã, thấy được hòa điệu đại 
đồng của vũ trụ, thấy ta trong người và người trong ta, thấy quá khứ và 
vị lai trong hiện tại, và siêu việt được sinh tử. Chữ Anatman trong Phạn 
ngữ có nghĩa là vô nhân tính, không có thực chất hay vô ngã. Thuyết 
Vô Ngã có hai đặc tánh chính là pháp vô ngã và nhân vô ngã. Đôi khi 
giáo lý “vô ngã” gây ra bối rối và hiểu lầm. Bất cứ lúc nào chúng ta 
nói “Tôi đang nói”, hay “lôi đang đi”, vân vân. Như vậy làm sao 
chúng ta có thể chối bỏ thực tế của cái “Ta”? Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng Đức Phật không bảo chúng ta chối bỏ việc xưng hô “Ta” 
hay “Tôi”. Chính Đức Phật còn phải dùng một từ nào đó để xưng hô, 
như từ “Như Lai” chẳng hạn, không cần biết từ này có nghĩa gì, nó vẫn 
là một từ hay một danh xưng. Khi Đức Phật dạy về “Vô ngã”, Ngài 
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nhấn mạnh đến sự từ bỏ một ý niệm cho rằng “Tôi” là một thực thể 
thường hằng và không thay đổi. Ngài nói năm uẩn (sắc, thọ, tưởng, 
hành và thức) không phải là cái “Ta”, và không có cái “Ta” nào được 
tìm thấy trong năm uẩn này cả. Sự phủ nhận của Đức Phật có nghĩa là 
sự phủ nhận một niềm tin có một thực thể có thật, độc lập và thường 
còn được người ta gọi là “Ta” vì một thực thể như vậy phải độc lập, 
phải thường còn, không biến đối, không hoán chuyển, nhưng một thực 
thể như vậy hay một cái “Ta” như thế không thể tìm thấy ở đâu được. 
Khi Đức Phật đưa ra khái niệm về “Vô ngã,” Ngài đã làm đảo lộn 
không biết bao nhiêu quan niệm về vũ trụ và nhân sinh. Đức Phật đã 
giáng một đòn lớn trên ý niệm phổ biến và kiên cố nhất của loài người 
thời đó: ý niệm về sự tổn tại của cái “ngã” thường còn. Những ai thấu 
hiểu được vô ngã đều biết rằng nó được đưa ra để đánh đổ ý niệm về 
“ngã” chứ không phải là một đổ án mới của thực tại. Khái niệm “Vô 
ngã” là phương tiện, chứ không phải là cứu cánh. Nếu nó trở thành một 
ý niệm thì nó cũng cần được phá vỡ như bao nhiêu ý niệm khác. 

Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng Thân-Tâm-Cảnh đều vô ngã. 
Chư pháp vô ngã là không có ta, không có tự thể, tự chủ. Điều nầy 
cũng gồm có thân vô ngã, tâm vô ngã và cảnh vô ngã. Thân vô ngã là 
thân nầy hư huyễn không tự chủ, ta chẳng thể làm cho nó trẻ mãi, 
không già chết. Dù cho bậc thiên tiên cũng chỉ lưu trụ được sắc thân 
trong một thời hạn nào thôi. Tâm vô ngã, chỉ cho tâm hư vọng của 
chúng sanh không có tự thể; như tâm tham nhiễm, niệm buồn vui 
thương giận thoạt đến rồi tan, không có chi là chân thật. Cảnh vô ngã 
là cảnh giới xung quanh ta như huyễn mộng, nó không tự chủ được, và 
bị sự sanh diệt chi phối. Đô thị đổi ra gò hoang, ruộng dâu hóa thành 
biển cả, vạn vật luôn luôn biến chuyển trong từng giây phút, cảnh nây 
ẩn mất, cảnh khác hiện lên. Đức Phật đã dùng cách phân tích sau đây 
để chứng minh rằng cái “Ta” chẳng bao giờ tìm thấy được ở thân hay 
trong tâm. Thân không phải là cái “Ta”, vì nếu thân là cái “Ta” thì cái 
“Ta” phải thường còn, không thay đối, không tàn tạ, không hư hoại và 
không chết chóc, cho nên thân không thể là cái “Ta” được. Cái “Ta” 
không có cái thân theo nghĩa khi nói “Ta” có một cái xe, một cái máy 
truyền hình vì cái “Ta” không kiểm soát được cái thân. Thân đau yếu, 
mệt mỏi, giá nua ngược lại những điều mình mong muốn. Bề ngoài của 
cái thân nhiều khi không theo những ước muốn của mình. Cho nên 
không thể nào cho rằng cái “Ta” có cái thân. Cái “Ta” không ở trong 
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thân. Nếu ta tìm từ đầu đến chân, chúng ta không thể tìm ra chỗ nào là 
cái “Ta”. Cái “Ta” không ở trong xương, trong máu, trong tủy, trong 
tóc hay nước bọt. Cái “Ta” không thể tìm thấy bất cứ nơi nào trong 
thân. hân không ở trong cái “Ta”. Nếu thân ở trong cái “Ta”, cái “Ta” 
phải được tìm thấy riêng rẽ với thân và tâm, nhưng cái “Ta” chẳng 
được tìm thấy ở đâu cả. Tâm không phải là cái “Ta” vì lẽ nó giống như 
tâm, tâm thay đổi không ngừng và luôn luôn lăng xăng như con vượn. 
Tâm lúc vui lúc buồn. Cho nên tâm không phải là cái “Ta” vì nó luôn 
thay đổi. Cái “Ta” không sở hữu cái tâm vì tâm hứng thú hay thất vọng 
trái với những điều chúng ta mong muốn. Mặc dù chúng ta biết một số 
tư tưởng là thiện và một số là bất thiện, nhưng tâm cứ chạy theo những 
tư tưởng bất thiện và lạnh lùng với những tư tưởng thiện. Cho nên cái 
“Ta” không sở hữu tâm vì tâm hành động hoàn toàn độc lập và không 
dính líu gì đến cái “Ta”. Cái “Ta” không ở trong tâm. Dù chúng ta cẩn 
thận tìm kiếm trong tâm, dù chúng ta hết sức cố gắng tìm trong tình 
cảm, tư tưởng và sở thích, chúng ta cũng không tìm thấy đâu cái “Ta” ở 
trong tâm hay trong những trạng thái tinh thần. Tâm cũng không hiện 
hữu ở trong cái “Ta” vì cái “Ta” nếu nó hiện hữu nó hiện hữu riêng rẽ 
với tâm và thân, nhưng cái “Ta” như thế chẳng thể tìm thấy ở chỗ nào. 
Chúng ta nên chối bỏ ý tưởng về cái “Ta” bởi hai lý do: 1) Chừng 

nào mà chúng ta còn chấp vào cái “Ta”, chừng ấy chúng ta còn phải 
bảo vệ mình, bảo vệ của cải, tài sản, uy tín, lập trường và ngay cả đến 
lời nói của mình. Nhưng một khi vất bỏ được lòng tin vào cái “Ta” độc 
lập và thường còn, chúng ta có thể sống với mọi người một cách thoải 
mái và an bình. 2) Đức Phật dạy: “Hiểu được vô ngã là chìa khóa đi 
vào đại giác, vì tin vào cái “Ta” là đồng nghĩa với vô minh, và vô minh 
là một trong ba loại phiền não chính (tham, sân, si). Một khi nhận biết, 
hình dung hay quan niệm rằng chúng ta là một thực thể, ngay lập tức 
chúng ta tạo ra sự ly gián, phân chia giữa mình và người cũng như sự 
vật quanh mình. Một khi có ý niệm về cái ta, chúng ta sẽ phản ứng với 
người và sự vật quanh mình bằng cảm tình hay ác cẩm. Đó là sự nguy 
hiểm thật sự của sự tin tưởng vào một cái ta có thật. Chính vì vậy mà 
sự chối bỏ cái “Ta` chẳng những là chìa khóa chấm dứt khổ đau phiền 
não, mà nó còn là chìa khóa đi vào cửa đại giác.” Hành giả tu Thiền 
nên quán “Vô Ngã” trong từng bước chân đi. Hành giả có thể thông 
hiểu được ba đặc tánh nây qua cách theo dõi bám sát các động tác 
bước đi và các nhận thức của động tác. Khi chuyên tâm chú niệm vào 
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các chuyển động nầy, chúng ta sẽ thấy vạn hữu khởi sinh và hoại diệt, 
và từ đó, chúng ta sẽ nhận thức được tánh vô thường, khổ và vô ngã 
của của tất cả mọi hiện tượng hữu vi. 

Nói tóm lại, vô ngã chẳng những nơi chúng sanh mà còn là tánh 
không của vạn hữu. Hiểu biết về tánh Vô ngã của chư pháp có nghĩa 
là sự hiểu biết chơn chánh về tánh không của ngũ uẩn, không phải vì 
chúng là ngũ uẩn, mà vì bản chất thật của vạn pháp là không. Theo 
Bát Nhã Tâm Kinh, “Ngài Quán Tự Tại Bồ Tát quán ngũ uẩn giai 
không, độ nhất thiết khổ ách.” Theo Phật giáo Tiểu Thừa, ngã là sự 
kết hợp của ngũ uẩn hay nhiều vật chất hợp lại mà thành, nên không 
thật (đây là cái không tương đối). Theo Phật giáo Đại Thừa, vạn hữu 
giai không, từ bản chất đã là không (đây là cái không tuyệt đối). Pháp 
vô ngã có nghĩa là vạn hữu không có thực ngã, không có tự tính, không 
độc lập. Cái ý niệm cho rằng không có tự tính hay ngã tạo nên tính đặc 
thù của mỗi sự vật được những người theo Phật Giáo Đại Thừa khẳng 
định là đặc biệt của họ chứ không phải của Tiểu Thừa. Ý niệm nây 
thật tự nhiên vì ý niệm về “không tính” là một trong những đặc điểm 
nổi bậc nhất của Đại Thừa, nên thật là tự nhiên khi các học giả Đại 
Thừa đặc “Pháp Vô Ngã” ở một vị trí nổi bậc trong triết học của họ. 
Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: “Khi một vị Bồ Tát Ma ha tát 
nhận ra rằng tất cả các pháp đều thoát ngoài tâm, mạt na, ý thức, ngũ 
pháp, và ba tự tính, thì vị ấy được gọi là hiễu rõ thực nghĩa của “Pháp 
Vô Ngã. 


Selflessness 


Buddhism teaches that human beIngs” bodies are composed of five 
aggregates, called skandhas In Sanskrit. If the form created by the four 
elements 1s empty and without self, then human beings' bodies, created 
by the unification of the five skandhas, must also be empty and without 
self. Human beings" bodies are Involved In a transformation process 
Írom second to second, minute fo minute, continually experlencing 
Impermanence In each moment(. By looking very deeply Into the five 
skandhas, we can experlence the selfless nature of our bodies, our 
passage through birth and death, and emptiness, thereby destroying the 
1llusion that our bodies are permanernt. In Buddhism, no-self 1s the most 
1mportant subJect for meditation. By meditating no-self, we can break 
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through the barrler between self and other. When we no longer are 
separate from the universe, a completely harmonious existence with 
the universe 1s created. We see that all other human beings exIst In us 
and that we exist In all other human beings. We see that the past and 
the future are contained in the present moment, and we can penetrafe 
and be completely liberated from the cycle of birth and death. If the 
form created by the four elements 1s empty and without self, then 
human beings' bodies, created by the unification of the five skandhas, 
must also be empty and without self. Human beings” bodies are 
1nvolved In a transformation process from second to second, minute to 
minute, continually experlencing impermanence In each moment. By 
looking very deeply into the five skandhas, we can experience the 
selfless nature of our bodies, our passage through birth and death, and 
emptiness, thereby destroying the illusion that our bodles are 
permanent. In Buddhism, no-self 1s the most Important subJect for 
medifation. By meditating no-self, we can break through the barrier 
between self and other. When we no longer are separate from the 
universe, a completely harmonious existence with the universe 1s 
created. We see that all other human beIngs exIst In us and that we 
exIst in all other human beings. We see that the past and the future are 
contained In the present moment, and we can penefrate and be 
completely liberated from the cycle of birth and death. Anatman In 
Sanskrit means the Iimpersonality, insubstantiality, or not-self. The 
doctrine of no-self has two main characteristics: selflessness of things 
(dharma-nairatmya) and selflessness of person (pudgalanairatmya). 
Sometimes, the teaching of “not-self” causes confusion and 
misunderstanding. Any time we speak, we do say “I am speaking” or “J 
am talking”, etc. How can we deny the reality of that “U”? Sincere 
Buddhists should always remember that the Buddha never asked us to 
rejJect the use of the name or term “J. The Buddha himself still use a 
word “Tatathata” to refer to himself, no matter what 1s the meaning of 
the word, 1t 1s stll a word or a name. When the Buddha taught about 
“not-self”, he stressed on the rejection of the idea that this name or 
term “T” stands for a substantial, permanent and changeless reality. The 
Buddha said that the five agsregates (form, feeling, perception, 
voliion and consciousness) were not the self and that the self was not 
to be found in them. The Buddha”s reJjection of the self 1s a reJection of 
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the belief in a real, independent, permanent entity that 1s represented 
by the name or term “I”, for such a permanent entity would have to be 
independent, permanent, immutable and Impervious to change, but 
such a permanent entity and/or such a self 1s nowhere to be found. 
When Sakyamumi Buddha put forth the notlon of “no-self,” he upsets 
many concepts about life in the universe. He blasted our most firm and 
widespread conviction, that of a permanernt self. Those who understand 
“not self” know that Its function 1s to overthrow “self,” not to replace 1t 
with a new concept of reality. The notion of “not self” 1s a method, not 
a goal. If it becomes a concept, it must be destroyed along with all 
other concepts. 

Zen practitioners should always remember about the No-self of 
“Body-Mind-Environmenf”. No-Self means that there 1s no self, no 
permanent nature per se and that we are not true masters of ourselves. 
This point, too, 1s divided 1nto the no-self body, the no-self mind, and 
the no-self environment. The no-self body means that this body 1s 
1llusory, not 1s own master. lt cannot be kept eternally young or 
prevented from decaying and dying. Even gods and immortals can only 
postpone death for a certain period of time. The no-self of mind refers 
to the deluded mind of sentient beings, which has no permanent nature. 
For example, the mind of øreed, thoughts of sadness, anger, love, and 
happiness suddenly arise and then disappear, there 1s nothing real. No- 
self of environment means that our surroundings are 1llusory, passIve 
and subJect to birth and decay. Citles and towns are In time replaced by 
abandoned mounds, mulberry fields soon give way to the open seas, 
every single thing changes and fluctuates by the second, one landscape 
disappears and another takes 1s place. 

The Buddha used the following analysis to prove that the self 1s 
nowhere to be found either 1n the body or the mind. The body 1s not the 
self, for If the body were the self, the self would be Iimpermanent, 
would be subJect to change, decay, destruction, and death. Hence the 
body cannot be the self. The self does not possess the body, in the 
sense that IÏ possess a car or a television, because the self cannot 
confrol the body. The body falls 1ll, gets tired and old against our 
wishes. The body has an appearance, which often does not agree with 
our wishes. Hence In no way does the self possess the body. The self 
does not exist in the body. If we search our bodies from top to bottom, 
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we can find nowhere locate the so-called “Self”. The self 1s not in the 
bone or in the blood, in the marrow or In the harr or spittle. The “Self” 
1s nowhere to be found within the body. The body does not exIst In the 
self. For the body to exist in the self, the self would have to be found 
apart from the body and mind, but the self 1s nowhere to be found. The 
mind 1s not the self because, like the body, the mind 1s subJect to 
constant change and 1s agitated like a monkey. The mind 1s happy one 
moment and unhappy the next. Hence the mind 1s not the self because 
the mind 1s constantly changing. The self does not possess the mind 
because the mind becomes excited or depressed against our wIshes. 
Although we know that certain thoughts are wholesome and certain 
thoughts unwholesome, the mind pursues unwholesome thoughts and 1s 
different toward wholesome thoughts. Hence the self does not possess 
the mind because the mind acts independently of the self. The self does 
not exist In the mind. No matter how carefully we search the contents 
of our minds, no matter how we search our feelinsgs, Ideas, and 
1nclinafions, we can nowhere foind the self in the mind and the mental 
states. The mind does not exisf In the self because again the self would 
have to exIst apart from the mind and body, but such a self is nowhere 
to be found. 

We should reJect the idea of a self for two reasons: l) As long as 
we sfIll cling to the self, we will always have to defend ourselves, our 
prOperty, our prestige, opinions, and even our words. But once we ø1ve 
up the belief in an independent and permanent self, we wIll be able to 
live with everyone In peace and pleasure. 2) The Buddha taught: 
“Understanding not-self 1s a key to great enlightenmernt for the belief 
1n a self 1s synonymous with 1gnorance, and Ignorance 1s the most basic 
Of the three afflictions (greed, anger, and stupidity). Once we 1dentify, 
1magine, or conceive ourselves as an enfity, we Immediately creafe a 
schism, a separation between ourselves and the people and things 
around us. Once we have this conception of self, we respond to the 
people and things around us with either attachment or aversion. That”s 
the real danger of the belief of a self. Thus, the reJection of the self 1s 
not only the key of the end of sufferings and afflictions, but 1t 1s also a 
key to the entrance of the great enlightenment.” Zen Practitioners 
should contemplate “No-self” in every step. Zen pracfiioners can 
comprehend these three characteristics by observing closely the mere 
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lifting of the foot and the awareness of the lifting of the foot. By payIng 
close attention to the movements, we see things arilsing and 
disappearing, and consequently we see for ourselves the Impermanent, 
unsatisfactory, and non-self nature of all conditioned phenomena. 

In short, no-self 1s not only applied to beings, but no-self dharma 
(dharmanarratmya) 1s also the emptuiness of all phenomena. 
Understanding of the No-self Dharma means true understanding that 
the five skandhas are empty, not only because they are aggregafes, but 
by thetr very nature. According to the Heart Sutra, “the AvalokItesvara 
Bodhisattva 1lluminated the five skandhas and saw that they were 
empty. Thus he overcame all ills and sufferings.” In Theravada, the 
self Is a composIte, or an agsregate of many other elements, and 1s 
therefore empty or relative emptiness. In Mahayana Buddhism, al 
phenomena ¡1ncluding the self are empty In their very nature or 
absolute emptiness. No-self Dharma means things are without 
independent ¡ndividuality, 1e. the tenet that things have no 
independent reality, no realty 1n themselves. No permanent 
individuality in or independence of things. The idea that there 1s no 
self-substance or “Atman” constituting the individuality of each obJect 
1S I1nsisted on by the followers of Mahayana Buddhism to be theIr 
exclusive property, not shared by the Hinayana. Thịs Idea 1s naturally 
true as the idea of “no self-substance” or Dharmanarratmya 1s closely 
connected with that of “Sunyata” and the latter Is one of the most 
distinguishing marks of the Mahayana, 1t was natural for 1ts scholars to 
give the former a prominent position 1n their philosophy. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha taught “When a Bodhisattva- 
mahasattva recognizes that all dharmas are free from Citta, Manas, 
Manovijnana, the FIive Dharmas, and the Threefold Svabhava, he 1s 
said to understand well the real significance of Dharmanairatmya.” 
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Phụ Lục H 
Appendix H 


Vô Minh 


“Vô Minh” theo thuật ngữ Bắc Phạn là “Avidya' có nghĩa là mê 
mờ. Trong Phật giáo, vô minh là không biết hay mù quáng hay sự 
cuồng si của tâm thức, không có khả năng phân biệt về tính thường 
hằng và tính không thường hằng. Vô minh là sự ngu dốt về Tứ Diệu 
Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, v.v. Avidya là giai đoạn đầu tiên của 
Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi rắc rối trên đời và là gốc rễ của 
mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính làm vướng víu chúng sanh 
trong vòng luân hồi sanh tử. Theo nghĩa của Phật giáo, Avidya chỉ việc 
thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, nghiệp báo, nhân duyên, và những giáo 
thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo trường phái Trung Quán, “vô 
minh” chỉ trạng thái của một tỉnh thần bị những thiên kiến và những 
định kiến thống trị khiến cho mọi người tự mình dựng lên một thế giới 
lý tưởng lẫn lộn hình thức và tính đa dạng với hiện thực thường ngày, 
hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô minh là sự không am hiểu bản 
tính thật của thế giới là hư không và hiểu sai thực chất của các hiện 
tượng. Như vậy vô minh có hai chức năng: một là che dấu bản chất 
thật, và hai là dựng lên một hiện thực hư ảo. “Vô minh” được coi như 
là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa Luận 
Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống nhất và thường hằng đối với thế 
giới, trong khi thật ra thế giới là đa dạng và không thường hằng. “Vô 
minh” là lẫn lộn bản chất của thế giới với những vẻ bên ngoài. Theo 
quan điểm của trường phái Du Già, “vô minh” coi đối tượng như một 
đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong hiện thực, nó giống như ý thức. 

Vô minh là không giác ngộ, là mắc xích thứ nhất hay mắt xích cuối 
cùng trong Thập Nhị Nhân Duyên. Vô minh là cái tâm ám độn, không 
chiếu rọi được rõ ràng sự lý của các pháp. Vô minh không biết gì đến 
con đường thoát khổ là một trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử 
luân hồi. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của 
chúng ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, 
diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Có khi Vô minh có nghĩa là ảo 
tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn toàn không có ánh chiếu sáng. Vô minh 
là lầm cái dường như với cái thật là, hay hiện tượng ảo tưởng mà cho 
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là thực tại. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu 
muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vô minh là một trong ba ngọn 
lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân vào Niết bàn. Đây là trạng 
thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin tưởng về bản ngã. 

Trong nhà Thiển, vô minh là nhìn mọi sự mọi vật không đúng như 
thật. Không hiểu sự thật về cuộc đời. Chừng nào mà chúng ta không 
phát triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh 
về bản chất đúng của sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi 
cái ngã hay cái ta là thật. Vì si mê mà người ta không thấy được cái 
nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người ta mù 
quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi 
và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi lên thì con người sẽ không còn gì 
ngoài “si mê.” Để triệt tiêu si mê bạn nên thiển quán “nhân duyên.” 
Tất cả những vấn để khó khăn của chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh 
và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, 
ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ khác cùng phát sanh chung với vô minh. 
Giải pháp phải nằm trong những vấn để ấy, và do đó, chúng ta không 
nên tách rời, chạy đi tìm ở đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu 
cho tận tường chúng ta sẽ thấy rằng tất cả những vấn để ấy đều là 
những vấn để của kiếp nhân sinh, của con người, vậy thì chúng ta 
không nên đổ trách nhiệm cho ai khác hơn là con người. Những vấn để 
thật sự chủ chúng ta phải được và chỉ được giải quyết bằng cách dứt bỏ 
những ảo kiến và những khái niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của 
chúng ta vào khuôn khổ điều hòa đông nhịp với thực tại. Và điểu này 
chỉ có thể thực hiện được qua thiển hành mà thôi. Vô minh còn là 
những tư tưởng và tác ý nào ngăn trở không cho chúng ta giải thoát. 
Nếu chúng ta muốn giải thoát khỏi những phiễển trược nầy, trước tiên 
chúng ta phải thấy được mặt mũi của chúng qua Thiền định. Tương tự 
như những lời Phật dạy trong kinh điển mỗi khi gặp ma vương, Ngài 
liền bảo: “Ma Vương! Ra đã thấy mặt mũi của ngươi rồi”. Người tu tập 
thiển quán nên nhớ rằng mục tiêu của sự tu tập thiển quán theo đúng 
phương pháp là để loại trừ vô minh, khai mở chân tâm và duy trì chánh 
niệm. Qua thiền tập, chúng ta chú trọng vào sự việc với một ý thức 
không xao lãng. Chúng ta cũng không suy nghĩ về việc gì, không phân 
tách, cũng không trôi lạc theo chư pháp, mà lúc nào cũng nhìn thấy 
được tự tánh của bất cứ việc gì đang xãy ra trong tâm mình. Nhờ đó 
mà tâm của chúng ta dần dần được soi sáng, có nghĩa là vô minh bị 
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loại dần ra khỏi tâm ý của người tu tập thiển quán. Nếu bạn nghị rằng 
tâm của bạn có thể được khai mở bởi một vị thầy nào đó ngoài kia, tức 
là bạn chẳng bao giờ tu tập theo giáo lý nhà Phật cả. Nếu bạn nghĩ ai 
đó có thể phá vở vô minh cho bạn, bạn cũng chẳng phải là người Phật 
tử thuần thành. 


lgnorance 


The term “lgnorance” in Sanskrit language 1s “Avidya` which 
means noncognizance. In Buddhism, Avidya 1s noncognizance of the 
four noble truths, the three preclous ones (triratna), and the law of 
karma, etc. Avidya 1s the first link of conditionality (pratityasampada), 
which leads to entanglement of the world of samsara and the root of all 
unwholesome In the world. Thịs 1s the primary factor that enmeshes 
(làm vướng víu) beIngs in the cycle of birth, death, and rebrrth. In a 
Buddhist sense, 1t refers to lack of understanding of the four noble 
truths (Arya-satya), the effects of actions (karma), dependent arising 
(pratitya-samutpada), and other key Buddhist doctrines. In 
Madhyamaka, “Avidya” refers to the determination of the mind 
through ideas and concepts that permit beings to construct an ideal 
world that confers upon the everyday world 1ts forms and manifold 
quality, and that thus block vision of reality. “Avidya” 1s thus the 
nonrecognition of the true nature of the world, which 1s empty 
(shunyata), and the mistaken understanding of the nature Of 
phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ignorance veils the 
true nature and also constructs the 1llusory appearance. “Avidya” 
characterizes the conventlonal reality. For the Sautrantikas and 
Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary and 
enduring, whereas In realify 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the obJect as a unit 
independent of consciousness, when 1n reality 1t 1s Identical with 1t. 

lgnorance means Unenlightened, the first or last of the twelve 
nidanas. Ignorance 1s Illlusion or darkness without 1llumination, the 
Ipnorance which mistakes seeming for being, or 1llusory phenomena for 
realities. lgnorance of the way of escape from sufferings, one of the 
three affluences that feed the stream of mortality or transmigration. 
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Sometimes Ignorance means “Maya” or “IlIusion.” lt means complete 
darkness without Illumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or 1llusory phenomena for realities. lgnorance 1s the main 
cause of our non-enlightenment. [gnorance os only a false mark, SO If 1S 
subJect to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purity, 
and so on. lgnorance 1s the main cause of our birth, old age, worry, 
grief, misery, and sickness, and death. lgnorance Is one of the three 
fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. The 
erroneous sfate of mind which arIses from belief in self. 

In Zen, Iignorance 1s not seeing things as they really are. It 1s failing to 
understand the truth about life. As long as we have not develop our minds to 
obtain wisdom, we remain ignorant of the tru nature of things. According to 
Buddhism, Ignorance means regarding the self as real. Due to ignorance, 
people do not see things as they really are, and cannot distinguish between 
right and wrong. They become blind under the delusion of self, clinging to 
things which are Impermanent, changeable, and perishable. Ônce anger arises, 
one has nothing but “ignorance.” In order to eliminate “ignorance,” you should 
meditate on causaly. All of our psychological problems are rooted in 
Ipnorance, in delusion. Ignorance 1s the crowning corruption. Our greeds, 
hates, conceifs and a host of other defilements go hand in hand with our 
Ignorance. The solutons are to be found in the problems themselves and 
hence we should not run away from our problems. Analyze and scrutinize the 
problems, and you will see that they are human problems, so do not attribute 
them to non-humans. Our real problems can be solved only by giving up 
1llusions and false concepts and bringing our lives Into harmony with reality 
and this can be done only through meditation. Ignorance 1s also thoughts and 
1mpulses that try to draw us away from emancipation. If we wish to liberate 
ourselves from these hindrances, we should first recognize them through 
meditation. Just as the Buddha described in His discourses how He would 
exclaimm, “Mara! I see you.” Zen practiioners should remember that the 
purpose of disciplhined meditation practice 1s to eliminate ignorance, to open 
the essential nature of mind, and to stabilize awareness. Through meditation, 
we concenfrate on things with an undistracted awareness. We are not thinking 
about anything, not analyzing, not getting lost in flux of things, but Just seeing 
the nature of what 1s happening In the mind. Through practices of meditation, 
our mind becomes clearer and clearer; 1t 1s ftO say “ignorance” 1s gradually 
eliminated through the course of meditation. If you think that your mind can 
only be opened by a certain master out there, you are never cultivating 1n 
accordance with Buddhism at all. If you think someone out there can eliminate 
1genorance for you, you are not a devout Buddhist. 
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Phụ Lục I 
Appendix I 


Thiện Hữu Trì Thức 


Thiện hữu tri thức là bất cứ ai (Phật, Bồ tát, người trí, người đạo 
đức, và ngay cả những người xấu ác) có thể giúp đở hành giả tiến tu 
giác ngộ. Thiện có nghĩa là hiển và đạo đức, Tri là sự hiểu biết chơn 
chánh, còn Thức là thức tỉnh, không mê muội và tham đắm nơi các 
duyên đời nữa. Thế nên, thiện tri thức là người hiền, hiểu đạo, và có 
khả năng làm lợi lạc cho mình và cho người. Thiện hữu tri thức là 
người bạn đạo hạnh, người thầy gương mẫu, sống đời đạo hạnh, cũng 
như giúp đổ khuyến tấn người khác sống đời đạo hạnh. Người bạn đạo 
tốt, thực thà, chân thật, có kiến thức thâm hậu về Phật pháp và đang tu 
tập Phật pháp. Đức Phật đã nói về thiện hữu tri thức trong đạo Phật 
như sau: “Nói đến Thiện Hữu Tri Thức là nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh 
Văn, Duyên Giác và Bích Chi Phật, cùng với những người kính tin giáo 
lý và kinh điển Phật giáo. Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ 
dạy cho chúng sanh xa la mười điều ác và tu tập mười điều lành. Lại 
nữa, hàng thiện hữu tri thức có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng 
như lời nói, chính là tự mình chẳng sát sanh cùng bảo người khác 
chẳng sát sanh, nhẫn đến tự mình có sự thấy biết chơn thật (chánh 
kiến) và đem sự thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. Hàng thiện hữu 
tri thức luôn có thiện pháp, tức là những việc của mình thực hành ra 
chẳng mong cầu tự vui cho mình, mà thường vì cầu vui cho tất cả 
chúng sanh, chẳng nói ra lỗi của người, mà luôn nói các việc thuần 
thiện. Gần gũi các bậc thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi ích, ví như 
mặt trăng từ đêm mồng một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy đủ. 
Cũng vậy, thiện hữu tri thức làm cho những người học đạo lần lần xa 
la ác pháp, và thêm lớn pháp lành. 

Có ba bậc thiện tri thức: Giáo thọ thiện trị thức là vị thông hiểu 
Phật pháp và có kinh nghiệm về đường tu để thường chỉ dạy mình; hay 
mình đến để thỉnh giáo trước và sau khi kiết thất. Trong trường hợp 
nhiều người đồng đả thất, nên thỉnh vị giáo thọ nầy làm chủ thất, mỗi 
ngày đều khai thị nửa giờ hoặc mười lăm phút. Ngoại Hộ Thiện Tri 
Thức là một hay nhiều vị ủng hộ bên ngoài, lo việc cơm nước, quét 
dọn, cho hành giả được yên vui tu tập. Thông thường, vị nầy thường 
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được gọi là người hộ thất. Đồng Tu Thiện Tri Thức là những người 
đồng tu một môn với mình, để nhìn ngó sách tấn lẫn nhau. Vị đồng tu 
nầy có thể là người đồng kiết thất chung tu, hoặc có một ngôi tịnh am 
tu ở gần bên mình. Ngoài sự trông nhìn sách tấn, vị đồng tu còn trao 
đổi ý kiến hoặc kinh nghiệm, để cùng nhau tiến bước trên đường đạo. 
Lời tục thường nói: “Ăn cơm có canh, tu hành có bạn” là ý nghĩa nầy. 

Thời nay muốn tu hành đúng đắn phải nương nơi bậc thiện tri thức 
thông kinh điển, đã có kinh nghiệm tu thiển nhiều năm để nhờ sự 
hướng dẫn. Đây là một trong năm điều kiện cần thiết cho bất cứ hành 
giả tu thiển nào. Nếu vị tu thiển nào không hội đủ năm điều kiện trên 
rất dễ bị ma chướng làm tổn hại. Theo Kinh Kalyana-mitra, Đức Phật 
dạy, “Thời nay muốn tìm minh sư, hay thiện hữu tri thức để gần gũi 
theo học, còn có chăng trong sách vở hay gương Thánh hiển, chứ còn 
trong vòng nhân tình đời nay, quả là hiếm có vô cùng.” Các ngài còn 
dạy thêm năm điều về thiện hữu tri thức như sau: Đời nay trong 1.000 
người mới tìm ra được một người lành. Trong 1.000 người lành mới có 
một người biết đạo. Trong 1.000 người biết đạo, mới có được một 
người tin chịu tu hành. Trong 1.000 người tu hành mới có được một 
người tu hành chân chánh. Vậy thì trong 4.000 người mới tìm ra được 
bốn người tốt. 

Chính vì vậy mà Đức Phật thường khuyên chúng đệ tử của Ngài 
nên lắng nghe thiện hữu tri thức, không nên có lòng nghi ngờ. Đã gọi 
là thiện hữu tri thức thì khi họ khuyên mình tu hành cần phải có khổ 
công thì mình phải tin như vậy. Nếu mình có lòng tin một cách triệt để 
nhất định mình sẽ được minh tâm kiến tánh, phản bổn hoàn nguyên. 
Phật tử chân thuần phải thường nghe lời chỉ dạ y của thiện hữu tri thức. 
Nếu vị ấy dạy mình niệm Phật thì mình phải tinh chuyên niệm Phật. 
Nếu vị ấy dạy mình đừng buông lung phóng dật thì mình không được 
buông lung phóng dật, đây chính là sự lợi lạc mà mình hưởng được nơi 
thiện hữu tri thức vậy. Sau đây là những lời Phật dạy về “Thiện Hữu 
Tri Thức” trong Kinh Pháp Cú: “Nếu gặp được người hiển trí thường 
chỉ bày lầm lỗi và khiển trách mình những chỗ bất toàn, hãy nên kết 
thân cùng họ và xem như bậc trí thức đã chỉ kho tàng bảo vật. Kết thân 
với người trí thì lành mà không dữ (76). Những người hay khuyên răn 
dạy dỗ, cản ngăn tội lỗi kể khác, được người lành kính yêu bao nhiêu 
thì bị người dữ ghét bổ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với người ác, 
chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với người lành, 
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với người chí khí cao thượng (78). Được uống nước Chánh pháp thì tâm 
thanh tịnh an lạc, nên người trí thường vui mừng, ưa nghe Thánh nhơn 
thuyết pháp (79). Nếu gặp bạn đồng hành hiển lương cẩn trọng, giàu 
trí lự, hàng phục được gian nguy, thì hãy vui mừng mà đi cùng họ 
(328). Nếu không gặp được bạn đồng hành hiễển lương, giàu trí lự, thì 
hãy như vua tránh nước loạn như voi bỏ về rừng (329). Thà ở riêng một 
mình hơn cùng người ngu kết bạn. Ở một mình còn rảnh rang khỏi điểu 
ác dục như voi một mình thênh thang giữa rừng sâu (330).” 


Good-Knowing Advisors 


Good-knowing advisors are anyone (Buddha, Bodhisattva, wIse 
person, virtuous friends and even an evil being) who can help the 
practitioner progress along the path to Enlightenment. Good 1s kind and 
virtuous, Friend 1s a person who 1s worthy of giving others advice, 
Knowledgeable means having a broad and proper understanding of the 
truths, Awakened means no longer mesmerized by destinles of le. 
Thus, Good Knowledgeable (knowing) Friend or Advisor 1s a good 
person who has certain degree of knowledge of Buddhism and has the 
ability to benefit himself and others A Good Knowledgeable 
(Knowing) Friend 1s a friend In virtue, or a teacher who exemplifies the 
virtuous life and helps and Inspires other to live a virtuous life too. A 
good friend who has a good and deep knowledge of the Buddha's 
teaching and who 1s currently practicing the law. Someone with 
knowledge, wisdom and experience 1n Buddha's teaching and 
practicing. A wise counsel, spiritual guide, or honest and pure friend in 
cultivation. The Buddha talked about being a Good Knowing Advisor 
in Buddhism as follows: “When speaking of the good knowledgeable 
advisors, this 1s referring to the Buddhas, Bodhisatvas, Sound Hearers, 
Pratyeka-Buddhas, as well as those who have faith in the doctrine and 
sutras of Buddhism. The good knowledgeable advisors are those 
capable of teaching sentient beings to abandon the ten evils or ten 
unwholesome deeds, and to cultivate the ten wholesome deeds. 
Moreover, the good knowledgeable advisors” speech 1s true to the 
dharma and thetr actions are genuine and consistent with their speech. 
Thus, not only do they not KIlI living creatures, they also tell others not 
to KiIlH living things; not only wIll they have the proper view, they also 
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will use that proper view to teach others. The good knowledgeable 
advisors always have the dharma of goodness, meaning whatever 
actions they may undertake, they do not seek for their own happIness, 
but for the happiness of all sentient beings. They do not speak of 
others” mistakes, but speak of virtues and goodness. There are many 
advantages and benefits to being close to the good knowledgeable 
advisors, Just as from the first to the fifteenth lunar calendar, the moon 
wIill gradually become larger, bripghter and more complete. Similarly, 
the good knowledgeable advisors are able to help and influence the 
learners of the Way to abandon gradually the various unwholesome 
dharma and to Increase greatly wholesome dharma. 

There are three types of good spiritual advisors: Teaching Spiritual 
Advisor 1s someone conversant with the Dharma and experienced In 
cultivation. The retreat members can have him follow thelr progress, 
guiding them throughout the retreat, or they can simply seek guidance 
before and after the retreat. When several persons hold a retreat 
together, they should ask a spiritual advisor to lead the retreat and gIve 
a daily fifteen-to-thirty-minute 1nspirational talk. Caretaking Spiritual 
Advisor refers to one or several persons assisting with outside dally 
chores such as preparing meals or cleaning up, so that on retreat can 
cultivate peacefully without distraction. Such persons are called 
“Retreat assistant.” Common Practice Spiritual Advisor are persons 
who practice the same method as the Individual(s) on retreat. They 
keep an eye on one another, encouraging and urging each other on. 
These cultivators can either be participants In the same retreat or 
culfivators living nearby. In addition to keeping an eye out and urging 
the practitioners on, they can exchange Ideas or experlences for the 
common good. This concept has been captured In a proverb: “Rice 
should be eaten with soup, practice should be conducted with friends.” 

Nowadays, 1n order to have a righ( cultivation, Buddhist 
practitioners should be guided by a good advisor, who has a thorough 
understanding of the sutras and many years experience In meditation. 
Thịs 1s one of the five necessary conditions for any Zen practitloners. If 
a Zen practitioner does not meet these five conditions, he 1s very easily 
subJect to get harm from demon. According to the Kalyana-mitra Sutra, 
the Buddha taught, “Nowadays, If one wishes to find kind friends and 
Virtuous teachers to learn and to be close to them, they may find these 
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people In the shining examples in old books. Otherwise, If one searches 
among the living, It would be extraordinary hard to find a single 
person.” They also reminded us five things about good-knowing 
advisor as follows: Nowadays, in 1,000 people, there 1s one good 
person. In a thousand good people, there Is one person who knows 
religion. In one thousand people who know religion, there 1s one 
person who has enough faith to practice religion. In one thousand 
people who practice religion, there Is one person who cultivates In a 
genuine and honest manner. Thus, out of four thousand people, we 
would find only four good people. 

Thus, the Buddha always encouraged his disciples to listen to Good 
Knowing Advisors without any doubt. Once we call someone our Good 
Knowing Advisors, we should truly listen to their advice. lf Good 
Knowing Advisors say that cultivation requires arduous effort, we 
should truly believe it. IÝ we believe completely, we wIll surely be able 
to understand the mind and see the nature, return to the orIgin and go 
back to the source. Devout Buddhists should always listen to the 
Instructions of a Good Knowing Advisor. If he tells us to recIte the 
Buddhaˆs name, we should follow the Instructions and recite. lIf he tells 
us not to be distracted, then we should not be distracted. This 1s the 
essential secret of cultivation that we can benefit from our Good 
Knowing Advisors. The followings are the Buddha's teachings on 
“Good Knowing Advisors” In the Dharmapada Sutra: Should you see 
an Int(elligent man who points out faults and blames what 1s blame- 
worthy, you should associate with such a wise person. It should be 
better, not worse for you to associate such a person (Dharmapada 76). 
Those who advise, teach or dissuade one from evil-doing, will be 
beloved and admired by the good, but they will be hated by the bad 
(Dharmapada 77). Do not assoclate or make friends with evil friends; 
do not assoclate with mean men. Associate with good friends; assocIate 
with noble men (Dharmapada 78). Those who drink the Dharma, live 1n 
happiness with a pacified mind; the wise man ever reJoices In the 
Dharma expounded by the sages (Dharmapada 79). lf you get a 
prudent and good companion who 1s pure, wise and overcoming all 
dangers to walk with, let nothing hold you back. Let find delight and 
I1nstruction 1n his companion (Dharmapada 328). lf you do not get a 
prudent and good companion who 1s pure, wise and overcoming all 
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dangers to walk with; then like a king who has renounced a conquered 
kingdom, you should walk alone as an elephant does in the elephant 
forest (Dharmapada 329). It 1s better to live alone than to be fellowship 
with the Ignorant (the fool). To live alone doing no evil, Just like an 
elephant roaming in the elephant forest (Dharmapada (330).” 
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Phụ Lục J 
Appendix J 


Ác Tri Thức 


Ác tri thức là ác nhân, là người thô lỗ bị sân hận chế ngự, thiếu từ 
tâm, thiếu lòng tha thứ, thiếu cả tình thương. Ngược lại tốt có đầy đủ 
đức từ bi. Trên thế gian nầy nhiều người tâm đây sân hận, không thể 
phân biệt được các hành động thiện ác, không khiêm nhường, không 
tôn kính các bậc đáng tôn kính, không học hỏi giáo pháp, cũng không 
tu tập. Họ dễ dàng nổi giận vì một chuyện bực mình nhỏ. Họ cáu kỉnh 
với người khác và tự hành hạ chính mình bằng sự tự trách. Đời sống 
của họ tràn đây thô bạo và không có ý nghĩa gì. Chúng ta thử tưởng 
tượng mà xem, làm bạn với những hạng nây có lợi ích gì? Trái hẳn với 
hạng ác tri thức, những thiện tri thức là những người bạn tốt, những 
người có tâm đầy tình thương. Họ luôn nghĩ đến sự an lạc và lợi ích 
của tha nhân. Tình thương và sự nông ấm của họ được biểu hiện qua 
lời nói và việc làm của họ. Họ giao tiếp với người khác bằng ái ngữ, 
bằng lợi hành và đồng sự. Họ luôn phát tâm bố thí những gì họ có thể 
bố thí nhằm lợi lạc tha nhân. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Không được kết bạn với kẻ 
hơn mình, không được kết bạn với kẻ ngang mình, thà quyết chí ở một 
mình tốt hơn kết bạn với người ngu muội (61). Những người hay 
khuyên răn dạy dỗ, cẩn ngăn tội lỗi kẻ khác, được người lành kính yêu 
bao nhiêu thì bị người dữ ghét bỏ bấy nhiêu (77). Chớ nên làm bạn với 
người ác, chớ nên làm bạn với người kém hèn, hãy nên làm bạn với 
người lành, với người chí khí cao thượng (78). ĐI chung với người ngu, 
chẳng lúc nào không lo buồn. Ở chung với kẻ ngu khác nào ở chung 
với quân địch. Ở chung với người trí khác nào hội ngộ với người thân 
(207).” 


Eyil Friends 


Evil people are coarse people who are always overwhelmed by 
anger and lacking loving-kindness that they cannot appreclate the 
difference between wholesome and unwholesome activitiles. They do 
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not know the benefit or approprlateness of payIng respect to persons 
worthy of respect, nor of learning about the Dharma, nor of actually 
cultivating. They may be hot-tempered, easily victimized by by anger 
and aversion. Their lives may be filled with rough and distasteful 
activitles. What 1s the use of making friends with such people? Ôn the 
confrary, good people have a deep considerateness and loving care for 
other beings. The warmth and love of their hearfs 1s manifested In 
actions and speech. Refined people like these carry out thelr 
relatlonships with other people in sweet speech, beneficial action, and 
sharing a common aim. They always vow to give whatever they can 
gIve to benefit other people. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha Taught: “If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). Those who advise, teach or dissuade one 
from evil-doing, will be beloved and admired by the good, but they 
wIill be hated by the bad (Dharmapada 77). Do not assoclate or make 
friends with evil friends; do not associate with mean men. Assoclate 
with good friends; associate with noble men (Dharmapada 78). He who 
companies with fools ørieves for a long time. To be with the foolish 1s 
ever painful as with an enemy. To associlate with the wIse 1s ©ver 
happy like meeting with kinsfolk (Dharmapada 207).” 
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Phụ Lục K 
Appendix K 


Sự Giác Ngộ Của Đức Phật 


Sau những lần thăm viếng ngoại thành, những hình ảnh về già, 
bệnh và chết luôn ám ảnh Thái tử. Ngài nghĩ rằng vợ đẹp, con ngoan, 
và ngay cả chính bản thân ngài cũng không tránh được cái vòng già, 
bệnh và chết nây. Kiếp nhân sinh thật là ngắn ngủi và huyễn ảo. Vua 
Tịnh Phạn, cha ngài, đoán biết được những suy nghĩ từ bỏ thế tục của 
ngài, nên nhà vua đã cố gắng xây cung điện mùa hè để cho ngài 
hưởng thụ cuộc sống vật chất ca vui hoan lạc. Tuy nhiên, không có thú 
vui nào có thể làm cho Thái tử hứng thú. Lúc nào Thái tử cũng muốn 
tìm cho ra những phương cách giải thoát khỏi những thống khổ của 
kiếp người. Một đêm, Thái tử cùng Xa Nặc rời khỏi hoàng cung. Thái 
tử đi thắng đến chuồng ngựa, lên yên ngựa và bắt đầu cuộc hành trình 
bất thường. Vì thế mà Xa Nặc không còn cách nào lựa chon, nên phải 
đi cùng Thái tử. Thái tử cưỡi ngựa đến một chân núi, ngài xuống ngựa, 
trao hoàng bào, vương miện, và châu báu, và bảo Xa Nặc nên trở về 
hoàng cung. 

Trong khi tìm kiếm sự giác ngộ, Thái tử Tất Đạt Đa Cổ Đàm cùng 
5 vị đạo sĩ khổ hạnh tu tập những pháp khổ hạnh nghiêm ngặt với hy 
vọng đạt được tuệ giác tối cao. Cùng với những người nầy, Thái tử Cổ 
Đàm học cách chịu đựng sự tự hành xác, trở nên kiệt sức và suy nhược 
đo bởi đói khát và đau đớn. Thậm chí những hảo tướng trên người của 
Ngài có từ lúc chào đời hầu như biến mất. Thái tử Tất Đạt Đa Cổ 
Đàm, người đã từng biết đến những dục lạc tuyệt vời nhất nay đã cảm 
nhận được sự đối nghịch chính xác của nó. Cuối cùng, Ngài đi đến sự 
nhận thức rằng người ta không thể đạt được bất cứ điều gì từ sự suy 
sụp quá mức. Như vị vua trời Đế Thích đã bày tổ cho Ngài, nếu những 
sợi dây đàn quá căng chúng sẽ đứt và nếu chúng quá chùng chúng sẽ 
không khãy được: chỉ khi nào chúng được căng một cách vừa phải thì 
chúng sẽ phát ra tiếng. Thái tử Cổ Đàm hiểu rằng sự quân bình giống 
như vậy rất cần thiết với nhân loại và đi đến quyết định chấm dứt cuộc 
sống khổ hạnh quá mức bằng cách tắm gội và nhận lấy thực phẩm. 
Quan sát sự thay đối này, năm người đồng môn của Ngài đều xa lánh 
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Ngài. Họ cho rằng Ngài đã chịu thất bại, do đó không xứng đáng với 
họ nữa. 

Đức Phật thừa nhận rằng người ta có thể đạt được nhiều điều thiện 
lành khi sống đời đạo sĩ khổ hạnh giản dị, nhưng Ngài cũng dạy rằng 
hình thức cực đoan khổ hạnh không dẫn tới con đường giải thoát. Sau 6 
năm trải qua nhiều thử thách khác nhau, Thái tử Cổ Đàm quyết định 
chuẩn bị cho con đường của chính mình: đó là con đường trung đạo, 
giữa sự buông thả quá mức và sự hành xác quá độ. Bên bờ sông Ni 
Liên Thiển, Ngài đã nhận lấy thực phẩm cúng dường của người thiếu 
nữ tên Sujata. Ngài biết rằng sự giác ngộ đã gần kể do bởi đêm trước 
đó Ngài có năm giấc mơ báo trước. Do đó, Ngài chia phẩm vật cúng 
dường ra làm 49 phần, mỗi phần cho mỗi ngày mà Ngài biết sẽ dành 
cho sự suy niệm tiếp theo cái đêm Ngài đạt được đạo quả giác ngộ. 
Giống như “một con sư tử thức dậy sau giấc ngủ,” Ngài tiến hành thực 
hiện những gì sau khi Ngài hiểu biết được dưới cội Bồ Đề trong Bồ Đề 
Đạo Tràng. Quan sát 4 hướng, Ngài ngồi trong tư thế hoa sen dưới cội 
cây và phát nguyện sẽ không đứng dậy cho đến khi trở thành bậc giác 
ngộ. Hiếm hoi biết dường nào cho một vị Bồ Tát thành Phật, và một sự 
kiện lớn lao đột ngột như vậy đã được lan truyền đi những chấn động 
khắp tất cả các cõi của thế giới. 

Sau khi từ bỏ lối tu hành khổ hạnh, Thái tử quyết định thay đổi 
hoàn toàn lối tu của mình. Ngài bước xuống dòng Ni Liên Thiên, để 
cho nước mát gột sạch những bụi bặm phủ đầy trên cơ thể của Ngài. 
Ngài quyết định đi vào lối tu làm thanh tịnh nội tâm, diệt trừ phiển 
não để mở rộng trí huệ và thông suốt chân lý. Tuy nhiên, do sức cùng 
lực kiệt, nên khi vừa tắm xong, Thái tử vật ngã xuống cạnh bờ sông. 
May mắn thay, ngay lúc đó thì một cô gái chăn bò tên Nanda, đang đội 
bình sữa đi qua, nàng nhận biết Thái tử ngất xỉu vì quá suy nhược nên 
nàng bèn mở nắp và rót một bát cho Thái tử uống. Thái tử cảm thấy 
bát sữa vừa dâng của cô gái chăn bò ngọt như nước cam lộ. Uống xong 
Ngài cảm thấy cơ thể thoải mái và từ từ khôi phục. Sau khi hồi sức, 
Thái tử vui vẻ đi về phía năm anh em Kiều Trần Như là những người 
đã cùng tu khổ hạnh với Ngài trong quá khứ, nhưng bị họ tránh né vì 
nghĩ rằng Thái tử đã bị cô gái đẹp kia mê hoặc rồi. Vì thế Thái tử đành 
rời khu rừng một mình, lội qua sông Ni Liên và đi về hướng núi Ca Đa. 
Thái tử ngồi xuống tẳng đá dưới tàng cây Bồ để như một cây dù lớn, 
Ngài quyết định lưu lại nơi đây, tiếp tục tham thiển cho đến khi đạt 
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được giác ngộ và giải thoát. Vào lúc đó có một cậu bé cắt cổ đi ngang 
qua, trên vai vác bó cỏ, cậu bé liền cúng dường cho Thái tử bó cổ làm 
chỗ ngồi cho êm. Thái tử chấp nhận sự cúng dường của cậu bé. 

Lúc này, ma vương, chúa của tất cả các loài ma quỷ, cảm thấy 
rằng Thái tử Cổ Đàm đã vượt ra khỏi quyền lực của mình, nên tập họp 
đạo binh ma để trục xuất vị Bồ Tát ra khỏi chỗ ngồi của Ngài dưới gốc 
cây giác ngộ. Sự chạm trán xẩy ra, trong trận chiến này Ma vương đã 
hoàn toàn bị đánh bại. Đây là một trong những câu chuyện tuyệt vời 
của truyền thống Phật giáo. Ma vương tấn công vị Bồ Tát với chín loại 
vũ khí, nhưng không có kết quả: những trận cuồng phong, những tẳng 
đá bay và vô số những cây tên lửa đã biến thành những cánh hoa sen 
rơi rụng, những cơn bão cát, tro bụi và bùn đất biến thành trầm hương 
thơm ngát và cuối cùng cái màn tối tăm nhất của sự u mê đã được vị 
Bồ Tát làm sáng tỏ rực rỡ. Với sự tức giận điên cuồng, Ma vương xoay 
sang vị Phật tương lai và đòi lấy địa vị của Ngài. Ngài từ tốn đáp lại: 
“nhà ngươi không tu tập “thập độ bố thí” cũng không từ bỏ thế gian, mà 
cũng không mưu cầu tri kiến và tuệ giác chân thật. Địa vị này không 
có ý nghĩa với ngươi. Duy nhất chỉ một mình ta mới đủ tư cách ngồi nơi 
này.” Trong cơn thịnh nộ, Ma vương phóng cái dĩa sắt cạnh về phía 
Đức Phật, nhưng nó biến thành một tràng hoa ở trên đầu Ngài. Sau đó 
Đức Cổ Đàm thách thức Ma vương: “nếu Ma vương tin rằng mình có 
quyền nắm giữ vị trí của bậc giác ngộ, hãy tự mình đưa ra những bằng 
chứng về những hành động công đức của mình.” Ma vương xoay qua 
đồng bọn dưới quyền, bắt chúng đưa ra bằng chứng. Rồi Ma vương yêu 
cầu Bồ Tát phải trưng ra bằng chứng cho nó. Đức Cổ Đàm đưa bàn tay 
phải ra, chỉ xuống và nói rằng “Hãy để quả đất to lớn vững chắc nà y là 
chứng nhân của ta.” Với lời tuyên bố này, quả địa cầu chấn động quét 
sạch vũ trụ và tất cả loài ma quỷ bị thổi bay mất. Ngay cả con voi 
khổng lỗ của Ma vương cũng phải phủ phục trước vị Phật tương lai. 

Sau khi Đức Phật đánh bại Ma vương, tất cả chư thiên đều tụ tập 
quanh Ngài, trong khi Ngài vẫn còn chú tâm vào sự giác ngộ. Trong 
canh một, Bồ Tát trải qua bốn giai đoạn thiển liên tục, hoặc trạng thái 
tâm an định, thoát khỏi những trói buộc của các ý tưởng tầm thường, 
Ngài có thể nhớ lại nhiều tiền kiếp, từ đó đạt được tri kiến hoàn thiện 
của bản thân Ngài. Vào canh hai, Ngài hướng thiên nhãn vào vũ trụ và 
trông thấy toàn thể thế gian như thể được phản ánh trong một tấm 
gương không chút tì vết. Ngài trông thấy những kiếp sống bất tận của 
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nhiều chúng sanh trong vũ trụ mở ra tùy vào giá trị đạo đức về hành 
động của họ. Một số người may mắn, còn những người khác bất hạnh; 
một số người xinh đẹp, và những người khác xấu xí, nhưng không một 
ai có thể cho dừng lại việc xoay chuyển vòng sinh tử bất tận này. Vào 
canh ba, Đức Cô Đàm chuyển hướng suy niệm của mình sang bản chất 
thật của thế gian. Ngài thấy vạn vật lần lượt sanh diệt ra sao và luôn 
luôn bắt nguồn từ vật khác như thế nào. Hiểu được định luật Nhân 
Duyên này cuối cùng Ngài ầm được lời giải đáp để bẻ gãy vòng luân 
hồi sanh tử bất tận. Và với sự hiểu biết này Ngài đạt đến sự toàn hảo. 
Người ta nói rằng Ngài trở nên vắng lặng giống như một bếp lửa khi 
đã tàn. Vào canh tư và cũng là canh chót của đêm, khi bình minh sắp 
ló dạng, sự hiểu biết cao cả nhất của vị Bồ Tát có thể giúp Ngài hoàn 
toàn dập tắt (nghĩa đen của Niết Bàn) những ngọn lửa tham, sân, si mà 
trước đó đã trói buộc Ngài vào vòng sanh tử khổ đau. trong khoảnh 
khắc thành Phật, sự hiểu biết trọn vẹn của Ngài kết tinh thành Tứ Diệu 
Đế. Mặc dù có nhiều tường thuật về sự kiện đêm thành đạo, tuy có lúc 
có sự khác biệt về chi tiết, nhưng có một sự đồng nhất về “Tứ Diệu 
Đế.” Người ta nói Tứ Diệu Đế chứa đựng toàn bộ giáo lý của Đức 
Phật và là kết quả của Phật giáo, và đến mức mọi người hiểu chúng là 
dấu chỉ của sự tiến bộ trên con đường đi đến hiểu biết ở đạo Phật là 
thông hiểu sâu sắc và nhận thức được Tứ Diệu Đế. Chỉ Đức Phật mới 
có sự hiểu biết trọn vẹn và rốt ráo về ý nghĩa vi tế nhất của chúng, 
điều này tương đương với sự giác ngộ và Niết Bàn. 

Thái tử ngồi thẳng thóm và nguyện: “Nếu ta không đạt thành giác 
ngộ và giải thoát, thể quyết không đứng dậy khỏi chỗ này.” Thái tử 
ngồi như thế, lòng như nước lặng, bao nhiêu cám dỗ đều không quấy 
phá được Ngài. Lòng của Ngài mỗi lúc một thêm kiên định. Ngài tiến 
sâu vào cảnh giới thiển định tam muội, đạt đến thanh tịnh vô niệm. 
Thái tử tiếp tục ngồi kiết già dưới cội Bồ để, dứt bỏ mọi ràng buộc. 
Vào một đêm khi sao mai vừa ló dạng trên bầu trời phương đông. Thái 
tử ngẩng đầu lên nhìn thấy ngôi sao này, lòng hốt nhiên bừng sáng. 
Ngài đạt được Chánh Đắng Chánh Giác, triệt ngộ bản tánh, trí tuệ từ bi 
to lớn. Ngài trở thành người giác ngộ chân lý vũ trụ. Ngài là Phật. Lúc 
ấy Ngài biết rằng tất cả chúng sanh luân hồi trong lục đạo, chịu nhiều 
quả báo khác nhau. Phật cũng biết rằng, tất cả chúng sanh đều có đức 
tánh và trí tuệ Như Lai, đều có cơ hội đạt thành chánh giác, chỉ vì bị vô 
minh che lấp mà bị chìm đắm trong bể khổ, không thể thoát ra được. 
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Sau khi Đức Phật đã đạt được chân lý vũ trụ nhân sinh, Ngài còn thiển 
định thêm 21 ngày nữa dưới cội Bộ để, sau đó Ngài đạt đến cảnh giới 
hanh thông vô ngại. Ngài bèn rời chỗ để đi về hướng thành Ca Thi để 
bắt đầu sự nghiệp truyền đạo cứu độ chúng sanh. 


Buddha s Enlightenment 


After the visits to the scenes outside the royal palace, Images of the 
old, the sick, and the dead always haunted the mind of the Prince. He 
thought that even his beautiful wife, his beloved son, and himself could 
not escape from the cycle of old age, sickness, and death. Human life 
was so short and 1llusionary. King Suddhodana, his father, guessed his 
thinking of renouncing the world; so, the king tried to build a sunmer 
palace for him and let him enJoy the material pleasure of singing, 
dancing, and other entertainment. However, no Joys could arouse the 
Interest of the Prince. The Prince always wanted to seek out ways and 
means of emancipatlon from the sufferings of life. One night, the 
Prince and Chandaka left the Royal Palace. The Prince walked out of 
the summer palace, went straight to the stables, mounted a horse, and 
started his unusual Journey. So, Chandaka had no cholce but going 
along with Him. The Prince rode his horse to the foot of a hill, he 
dismounted, gave all his precIous dress, his crown and Jewels, and told 
Chandaka to return to the royal palace. 

In his search for enlightenment, the Prince Siddhartha Gautama 
Joined five ascetics who were pracficing the severest austerities in the 
hope of gaining ultimate 1nsight. In their company Gautama learned to 
endure the most extreme self-mortification, becoming weak and frail 
through starvation and pain. Even the magnificent distinguishing marks 
that had adorned him since birth almost disappeared. Prince Siddhartha 
Gautama, who had known the greatest pleasure had now experienced 
1fS eXact opposite. Eventually he came to realize that nothing would be 
gained from extreme deprivation. As the god Indra demonsfrated to 
him, 1f the strings of a lute are too tight they wIll break, and 1f they are 
too slack they will not play: only 1f they are properly strung will music 
Issue forth. Gautama understood that the same balance 1s necessary 
with humankind and resolved to end the useless lie of extreme 
asceticism by bathing and receiving food. Observing this change, his 
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five companions deserted him, believing that he had admitted defeat 
and was therefore unworthy of them. 

The Buddha came to understand that renunciation 1tself could not 
bring about the cessation of suffering. He acknowledged that much can 
be gained from leading the simple life of an ascetic, but also taught that 
extreme austeriftiles are not conducive to the path of liberation. At the 
end of six years of varied experiences, Gautama decided to pave his 
own way: a middle path between the extreme of self-indulgence and 
self-mortification. Ôn the banks of the river NairaJana, he accepted an 
offering of rice-milk from a young girl named SuJata. He knew that 
enlightenment was near because the previous night he had had five 
premonitory dreams. He therefore divided SuJataˆs offering 1nto forty- 
nine mouthfuls, one for each of the days he knew he would spend in 
contemplation following the night of his enlightenment. “Roused like a 
lion,” he proceeded to what would later become known as the Bodhi 
Tree, in Bodh-Gaya. After surveying the four cardinal directions, he sat 
1n the lotus position underneath the tree and vowed not to move until 
he had attainned complete and final enlightenment. Rarely does a 
Bodhisattva become a Buddha, and the onset of such an event sends 
ripples all throughout the world system. 

After abandoning asceticism, the Prince decided to totally change 
his way of practicing. He walked to NairanJana River, and let the clear 
flowing water cleanse the dirt that had accumulated on his body for a 
long time. He decided to engage In ways to purIfy his inner heart, 
exterminate delusions, and expand his wisdom to understand the truth. 
However, the Prince was physically exhausted from his continuous 
practice of asceticism. After bathing, he was so weak and feeble that 
he fainted on the river bank. Fortunately, at that time, a shepherd girl 
named Nanda, who carried a bucket of cow”s milk on her head, passed 
by. She discovered the Prince and knew his condition was caused by 
extreme exhaustion. So she poured a bowl of milk for him to drink. 
Drinking the bowl of milk offered by the shepherd girl, the Prince 
found it tasted like sweet nectar. He felt more and more comfortable 
and he gradually recovered. After the Prince revived, he walked 
towards Kaudinya and other four people who had practiced asceticism 
with him In the past; however, all of them avoided him because they 
thought the Prince had been seduced by a beautiful maid. So he left the 
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forest alone, crossed over NairanJana River and walked to Gaya HII. 
The Prnince sat down on a stone seat under the umbrella-like bodhi tree. 
He decided to stay there to continue to practice meditation until he was 
able to attain enlightenment and emancipation. At that moment, a boy 
walked by with a bundle of grass on his shoulder. The boy offered a 
straw seat made from the grass he cut to the Prince for comfort. The 
Prince accepted the boy”s offering. 

At the moment, mara, the demon of all demons, sensed that Gautama was 
about to escape from his power and gathered his troops to oust the Bodhisattva 
from his seat beneath the tree of enlightenment. The ensuing confronfation, 1n 
which Mara was soundly defeated. This 1s one of the great stories of the 
Buddhist tradiion. Mara attacked the Bodhisattva with nine elemental 
weapons, but to no avail: whirlwinds faded away, flying rocks and flaming 
spears turned Into lotus flowers, clouds of sand, ashes and mud were 
transformed 1nto fragrant sandalwood and, finally, the darkest of darkness was 
outshone by the Bodhisattva. Enraged, Mara turned to the Buddha-to-be and 
demanded his seat. Gautama replied: “You have neither practiced the ten 
perfections, nor renounced the world, nor sought true knowledge and insight. 
This seat 1s not meant for you. I alone have the right to 1t.” With a furious 
rage, Mara flung his razor-edged disc at the Buddha-to-be, but 1t turned Into a 
garland of flowers above his head. Then Gautama challenged Mara: 1f the 
demon believed that he entitled to occupy the seat of enlightenment, let him 
bring witnesses to his meritorious deeds. Mara turned to his fiendish 
compamions, who submissively gave their testimony. He then asked the 
Bodhisattvva who would bear witness for him. Gautama drew out his right 
hand, pointed it downward and said: “Let this great solid earth be my wifness.'” 
With this, a thunderous earthquake swept the universe and all the demons 
flew away. Even Mara”s great elephant, Girimekhala, knelt down before the 
Buddha-to-be. 

After Maraˆs defeat, the gods gathered around Gautama while he set his 
mind on enlightenment. In the first watch, the Bodhisattva experienced the 
Íour successive stages of meditation, or mental absorptions (dhyana). Freed 
from the shackles of conditioned thought, he could look upon his many 
previous existences, thereby gaining complete knowledge of himself. In the 
second watch of the night, he turned his divine eye to the universe and saw the 
entre world as though 1t were reflected in a spotless mirror. He saw the 
endless lives of many beings of the universe unfold according to the moral 
value of their deeds (see Karma). Some were fortunate, others miserable; 
some were beautiful, others ugly; but none cease to turn in the endless cycle 
of birth and death (see Samsara). In the thrd watch of the night, Gautama 
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turned his medifation to the real and essential nature of the world. He saw how 
everything rises and falls in tandem and how one thing always originates from 
another. Understanding this causal law of Dependent Origination, he finally 
beheld the key to breaking the endless of cycle of samsara, and with this 
understanding he reached perfection. It 1s said that he became tranquil like a 
fire when 1ts flames have died down. In the fourth and final watch of the mpght, 
as dawn broke, the Bodhisattva's great understanding enabled him to 
completely “blow ou£f” (literal meaning of nirvana) the fires of greed, hatred 
and delusion that had previously tied him to rebirth and suffering. At the 
moment of becoming a Buddha, his entire knowledge crystallized into the 
Four Noble Truths. Although there are many accounts of the Buddhaˆs night of 
enlightenmernt, at times varying 1n detail, there 1s complete unanimity about 
the Four Noble Truths. They can be said to contain the entire teaching of the 
Buddha, and consequently of Buddhism, and the extent to which they are 
understood 1s an Indication of progress along the path: “to know” in Buddhism 
1s to comprehend and realize the Four Noble Truths. Only a Buddha has 
complete and final understanding of their subtlest meaning, which 1s equal to 
enlightenment and nrvana. 

The Prince sat straight under the tree and made a solemn oath: “Tf I do not 
succeed ín attaining enlightenment and emancipation, I will not rise from this 
seat.” The Prince sat like a rock with a mind unruffled like still water. He was 
unperturbed by any temptations. The Prince was even more and more 
steadfast in his resolve. His mind was more peaceful, and he entered 1nto a 
Sfate of utmost concentration (samadhi), having reached the realm of no-mind 
and no-thought. The Prince sat in a meditation pose under the Bodhi tree, 
warding off all worldly attachments. One night, there appeared a bright 
morning star. The Prince raised his head and discovered the star. He was 
instanly awakened to his true nature and thus attained supreme 
enlightenment, with his mind filled with great compassion and wisdom. He 
had become awakened to the universal truth. He had become the Buddha. The 
Enlipghtened One knew that all sentient beings were transmigrating 1n the six 
Sfates Of existence, each receiving different kinds of retribution. He also knew 
that all sentient beings possessed the same nature and wisdom as a Buddha, 
that they could all attain enlightenment, but that they were drowned In the sea 
Of suffering and could not redeem themselves because they were immersed 1n 
1gnorance. After attaining the truth of life in the universe, and meditating for 
another 2l days under the Bodhi tree, the Buddha entered I1nto the domain of 
unimpeded harmony and perfect homogenetty. So he rose from his seat and 
headed towards Kasi city to begin his preaching career to rescue the masses 
and benefit the living. 
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Phụ Lục L 
Appendix L 


Dòng Suối Giải Thoát 


Một khi chúng ta đã bước vào dòng suối nầy và nếm được hương 
vị giải thoát, chúng ta sẽ không còn phải trở lại nữa, không còn nhận 
thức và hành động sai lầm nữa. Tâm trí chúng ta sẽ biến đổi, chuyển 
hướng, nhập lưu. Chúng ta không còn rơi vào đau khổ nữa. Lúc bấy giờ 
bạn sẽ vứt bỏ mọi tác động sai lầm, bởi vì chúng ta thấy rõ mọi hiểm 
nguy trong các động tác sai lầm nầy. Chúng ta sẽ hoàn toàn đi vào 
đạo. Chúng ta hiểu rõ bổn phận, sự vận hành, lối đi, và bản chất tự 
nhiên của con đường nầy. Chúng ta sẽ buông xả mọi chuyện cần 
buông xả và tiếp tục buông xả mọi chuyện, không cần ưu tư thắc mắc. 
Nhưng tốt nhất, chẳng nên nói nhiều về những điều nầy, mà hãy bắt 
tay vào việc thực hành. Đừng chân chờ gì nữa, đừng do dự, hãy lên 
đường. Hành giả Phật giáo phải luôn nhớ rằng vì sao mình bị ma 
chướng. Vì tánh của mình chưa định. Nếu tánh định rồi thì lúc nào 
mình cũng minh mẫn sáng suốt và thấu triệt mọi sự. Lúc đó chúng ta 
luôn thấy “nội quán kỳ tâm, tâm vô kỳ tâm; ngoại quán kỳ hình, hình 
vô kỳ hình.” Nghĩa là chúng ta quán xét bên trong thì không thấy có 
tâm, và khi quán xét bên ngoài cũng không thấy có hình tướng hay 
thân thể. Lúc đó cả thân lẫn tâm đều là “không” và khi quán xét xa 
hơn bên ngoài thì cũng không bị ngoại vật chi phối. Lúc mà chúng ta 
thấy cả ba thứ thân, tâm và vật đều không làm mình chướng ngại là 
lúc mà chúng ta đang sống với lý “không” đúng nghĩa theo Phật giáo, 
có nghĩa là chúng ta đang đi đúng theo ““Irung Đạo” vì trung đạo phát 
khởi là do dựa vào lý “không” nầy. Trung đạo đúng nghĩa là không có 
vui, mừng, không có bực dọc, không có lo buồn, không có sợ hãi, 
không yêu thương, không thù ghét, không tham dục. Khi chúng ta quán 
chiếu mọi vật phải luôn nhớ rằng bên trong không có vọng tưởng, mà 
bên ngoài cũng chẳng có tham cầu, nghĩa là nội ngoại thân tâm đều 
hoàn toàn thanh tịnh. Khi quán chiếu mọi sự mọi vật, nếu chúng ta 
thấy cảnh vui mà biết vui, thấy cảnh giận mà biết là giận, tức là chúng 
ta chưa đạt được tánh định. Khi cảnh tới mà mình bèn sanh lòng chấp 
trước, sanh lòng yêu thích hay chán ghét, tức là tánh mình cũng chưa 
định. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng thuận cảnh đến mình cũng 
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vui mà nghịch cảnh đến mình cũng hoan hỷ. Bất luận gặp phải cảnh 
ngộ thuận lợi hay trái ý mình cũng đều an lạc tự tại. Sự an lạc nầy là 
thứ an lạc chân chánh, là thứ hạnh phúc thật sự, chứ không phải là thứ 
an lạc hay hạnh phúc đến từ ngoại cảnh. Hương vị của sự an lạc bất 
tận nầy vốn xuất phát từ nội tâm nên lúc nào mình cũng an vui, lúc 
nào mình cũng thanh thản, mọi lo âu buồn phiền đều không còn nữa. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ về ba cái tâm không thể nắm bắt 
được: tâm quá khứ không thể nắm bắt, tâm hiện tại không thể nắm bắt, 
và tâm vị lai không thể nắm bắt. Vì vậy khi sự việc xãy ra thì mình đối 
phó, nhưng không khởi tâm phan duyên, được như vậy thì khi sự việc 
qua rồi thì tâm mình lại thanh tịnh, không lưu giữ dấu vết gì. 


The Stream 0ƒ Liberation 


Once having entered this stream and tasted liberation, we will not 
return, we will have gone beyond wrongdoing and wrong 
understanding. Our mind will have turned, will have entered the 
stream, and 1t will not be able to fall back Into suffering again. How 
could 1t fall? It has given up unskillful actions because 1t sees the 
danger In them and can not again be made to do wrong In body or 
speech. It has entered the Way fully, knows Its dutles, knows 1s work, 
knows the Path, knows 1ts own nature. It lets go of what needs to be let 
go of and keep letting go without doubting. But It 1s best not to speak 
about these matters too much. We”d better to begin practice without 
delay. Do not hesitate, Just get going. Buddhist cultivators should 
always remember the reasons why we have demonic obsfructions. 
They occur when our nature 1s not setfled. If our nature were stable, 1t 
would be lucid and clear at all tmes. When we inwardly observe the 
mind, yet there 1s no mind; when we externally observe the physical 
body, yet there 1s no physical body. At that time, both mind and body 
are empty. And we have no obstructions when observing external 
obJects (they are exIsting, yet In our eyes they do not exist). We reach 
the state where the body, the mind, and external obJects, all three have 
vanished. They are exiIsting but causing no obstructions for us. That 1s 
to say we are wholeheartely following the principle of emptiness, and 
the middle way 1s arising from 1t. In the middle way, there 1s no Joy, no 
anger, no sorrow, no fear, no love, no disgust, and no desire. When we 
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contemplate on everything, we should always remember that internally 
there are no idle thoughts, and externally there 1s no greed. Both the 
body and mind are all clear and pure. When we contemplate on things, 
1f we are deliphted by pleasant states and upset by states of anger, we 
know that our nature 1s not settled. If we experlence greed or disgust 
when sfaftes appear, we also know that our nature 1s not settled. Devout 
Buddhists should always remember that we should be happy whether a 
good or bad state manifests. Whether 1t is a Joyful situation or an evil 
one, we wIll be happy either way. This kind of happiness 1s true 
happiness, unlike the happiness brought about by external situations. 
Our mind experiences boundless Joy. We are happy all the time, and 
never feel any anxIety or affliction. Devout Buddhists should always 
remember about the three unattainable mind: the mind of the past 1s 
unattainable, the mind of the present 1s unatfainable, and the mind of 
the future 1s unattainable. Thus, when a situation arises, deal with 1t, 
but do not try to exploit 1t. When the situation 1s gone, 1t leaves no 
trace, and the mind 1s as pure as 1ƒ nothing happens. 
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